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Brèves considérations 


Nous exprimons à tous nos lecteurs et aux membres de l'Association des 
Amis de Vers la Tradition nos vœux fraternels à l’occasion de la Nouvelle 
Année ; nous les remercions de leur fidélité tout autant que de leurs diverses 
marques d’estime et d’attachement. 


* * * 


Nous vivons un temps mauvais qui a mis et mettra sans doute à mal plus 
d’une nef traditionnelle. Quant à Vers la Tradition, la Providence semble lui 
avoir donné bon vent et capacité à décourager brigues et intrigues. Mais 
enfin, si certaines flèches du Parthe n’ont pas atteint leur cible - elles auraient 
plutôt produit un effet boomerang, (ce qui ne nous réjouit pas davantage) - il 
reste que l’“adversaire-protée” peut à tout moment trouver, au dehors 
comme au dedans, tel ou tel suppôt se prenant, qui pour le premier moutar¬ 
dier du pape, qui pour le Iago de service, afin d’accomplir la vilaine 
besogne ; sans compter qu’un Maître Renard est toujours possible ! 

Vigilance donc tout autant que fermeté et prudence sont de rigueur si l’on 
veut conserver à Vers la Tradition ses caractères fondateurs qui l’ont consti¬ 
tuée comme le “franc-lieu” de rencontre de tous ceux qui adhèrent aux 
grandes vérités traditionnelles - en quelque domaine que ce soit : ésotérique 
et exotérique, religieux et initiatique, et qui ont “conscience de l’unité essen¬ 
tielle de toutes les doctrines traditionnelles dans leur principe”, traditions 
occidentales comprises. 

Vers la Tradition depuis sa fondation est ce lieu que fréquentent ceux qui 
à des degrés divers sont obédienciers de l’œuvre de René Guénon, sans pour 
autant qu’ils ne l’utilisent comme une idéologie ou un système générateur de 
terreur intellectuelle. La Tradition, en son essence, est - il est vrai - un “bloc”, 
ce que ne peut être une œuvre humaine, fût-ce celle d’un maître inspiré 
comme René Guénon : toute “parole substituée” orthodoxe témoigne de la 
Tradition primordiale, mais elle est forcément relative par rapport à la 
“Parole perdue” et au Verbe. C’est pourquoi, ici, nous ne nous sommes 
jamais prêtés au ridicule de décerner, comme certains n’hésitent pas à le faire 
ailleurs, des certificats d’orthodoxie, de légitimité et de bonne conduite 
traditionnelles. 


* X * 


Nous croyons opportun de reproduire ici un extrait du texte que nous 
avons publié il y a 10 ans dans V.L.T. (N° 13/14 - L’on voudra bien nous par¬ 
donner de nous citer). Nous n’avons rien à y retrancher, ni à modifier, il 
exprime ce que nous pensons aujourd'hui comme à l'époque où il fut initiale¬ 
ment rédigé : 

“Encore que René Guénon n’ait pas à être défendu, sa cause étant hors de 
toute atteinte polémique, son œuvre étant là, rayonnante et conquérante, on 


(suite couverture 3) 



L'ordre de la Toison d'or* 


L e 10 janvier 1430, à l’occasion de la célébration de son troisième 
mariage à Bruges, le duc de Bourgogne Philippe le Bon fit “procla¬ 
mer le noble ordre de la Toison d’or (...) pour la révérence de Dieu et (le) sou¬ 
tien de la foi chrétienne ”,et “pour honorer et exalter le noble ordre de 
chevalerie” .La compréhension du symbolisme de la Toison d’or est donc 
indissociable d’une approche de la signification de la chevalerie, puisque 
l’ordre que fonde Philippe est, avant tout, un ordre chevaleresque. Certes, les 
circonstances historiques ont joué un rôle dans l’opportunité de la fondation, 
mais elles n’expliquent pas tout. 

Il s’agissait, en premier lieu, de régénérer la chevalerie et d’assurer la pro¬ 
tection de l’Eglise. L’épitaphe de Philippe est claire : “Pour maintenir l’Eglise 
qui est de DIEU MAISON, j’ai mis sus le noble ordre, qu’on nomme LA TOI¬ 
SON.” Le duc était sans doute tourmenté par le souvenir de Nicopolis. A 
l’époque, l’Eglise est encore la maison commune de toute la chrétienté, et 
elle s’étend de l’Occident à l’Orient. Saint André, choisi par Philippe pour 
être le patron des chevaliers de l’ordre, est le patron de la Bourgogne, et nous 
savons aussi qu’il est à l’Eglise de Constantinople ce que Pierre est à l’Eglise 
de Rome. 

L’Eglise, comme maison commune, ne doit en rien être confondue avec 
un empire territorial. Une telle compréhension en altérerait le sens et ramè¬ 
nerait l’Eglise à une dimension physique, géographique, au détriment de la 
dimension essentielle, spirituelle. Originellement, et ainsi que l’exprime 
l’épitaphe de Philippe, l’Eglise est la maison de Dieu. Nous connaissons les 
paroles du Christ à Pierre ; elles trouvent leur racine dans l’Ancien Testa¬ 
ment, lorsque Jacob dit de la pierre sur laquelle sa tête reposait pendant sa 
vision : “Et cette pierre, que j’ai dressée comme un pilier, sera la maison de 
Dieu” (I) . Ceci est digne d’être remarqué car, si la toison la plus connue, celle 
d’abord choisie par Phillipe, est la toison de Jason et des Argonautes du 
mythe grec, il y a aussi la toison de Jacob et quatre autres toisons, que le 
deuxième chancelier de l’ordre, Guillaume Fillastre, a énumérées lors d’une 
réunion à Bruges, en 1468, en les associant chacune à une vertu chevaleres¬ 
que : la toison de Jason, en premier, reliée à la Magnanimité, puis celle de 
Jacob à la Justice, celle de Gédéon à la Prudence, celle de Mesa, roi de 
Moab, à la Fidélité, celle de Job à la Patience, et celle de David à la 
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Clémence. Jacob, selon Fillastre, est juste, le Juste dont la toison doit être 
parée de toutes les vertus. Sans ces vertus, il n’y a pas d’entrée au paradis, la 
maison de Dieu, que Jacob voit en songe. Aussi, l’attention que nous devons 
porter à la toison de Jacob, dans notre approche du symbolisme de la Toison 
d’or, est-elle évidente : la maison de Dieu, à savoir l’Eglise, est le “Pilier”, 
l’axe central de l’architecture universelle, qui relie le ciel et la terre, le divin et 
l’humain, l’invisible et le visible, et ce Pilier, cet axe, assure l’harmonie de tout 
édifice. 


C’est précisément selon cette orientation verticale que la chevalerie va trou¬ 
ver son sens . Entre ciel et terre, entre divin et humain, invisible et visible, le 
monde archétypal des chansons de Geste des cycles légendaires de la cheva¬ 
lerie se déploie dans cet entre-deux-mondes, monde intermédiaire et média¬ 
teur, qui fait du chevalier un messager du Verbe, Verbe dont l’épée est le 
symbole le plus éclatant. Les chevaliers seront les témoins vivants de la verti¬ 
calité. Ils doivent être des hommes droits -droiture n’étant pas entendue dans 
un sens moraliste, mais, bien plus, dans le sens d’une vitalité de la connais¬ 
sance intégrant une disposition morale, qui concilie constamment la “ Sainte 
Foi”, “Fede Sancta ”des Fidèles d’Amour, et la raison : c’est-à-dire ce qui vient 
de l’Esprit et ne dépend pas des sens, et ce qui relève d’un “sens commun”, 
du tangible et des sens. 

L’harmonie entre ces deux mondes par la présence du troisième terme qui 
les concilie, répond à la notion de Justice. Ce qui est juste, c’est ce qui tient 
compte des deux ordres de la réalité, le supra-sensible et le sensible, par 
quoi, selon le mystère primordial de l’Incarnation, le Verbe est “fait chair”. 
Aussi, comme les Pères de l’Eglise le répètent, les hommes vertueux sont les 
hommes justes. Vertueux sont donc les hommes qui assurent l’harmonie, ou 
Justice, entre le divin et l’humain, sans jamais les confondre, selon la vision 
verticale qu’impose la présence de l’Esprit (Shekinah, en hébreu) dans la 
maison de Dieu. Sinon, comme chacun sait, selon l’Evangile, ce sont les mar¬ 
chands qui envahissent le Temple. 


Nous comprenons dès lors le caractère initiatique de la quête du chevalier 
“peregrinus”, qui aura à surmonter des épreuves au cours de son “errance” 
pour accomplir une réalisation spirituelle. Nous comprenons aussi l’ouver¬ 
ture sur l’humain qui accompagne naturellement cette voie : Fillastre, citant 
saint Augustin dans son ouvrage Le Premier (Second) volume de la Toison 
d’or, écrit : “Miséricorde est une vertu par laquelle le courage de Thomme est 
ému sur la misère d’autrui”. (2) Le chevalier, en tant qu’homme vertueux, ou 
homme juste, connait à la fois la rigueur des épreuves imposées à l’homme 
intérieur et la miséricorde dans le sens humain qu’il développe pour la pro¬ 
tection des faibles et des opprimés. 

Mais l’éthique chevaleresque n’est pas seulement une sorte d’altruisme 
humaniste, pas plus qu’elle n’est une quête solitaire. La rigueur que s’impose 
le chevalier lui interdit originellement de verser le sang, et il ne doit combat¬ 
tre autrui que si toutes les solutions pacifiques ont été épuisées. Nous 


sommes là à l’opposé d’une visée d’ 
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profane ” comme le dit saint Bernard, qui serait “ non milice mais malice”, 
selon son jeu de mots fameux. 

Philippe le Bon avait certainement conscience de la perte du sens premier 
de la chevalerie, à une époque où “les temps Aventureux” des cycles arthu- 
riens entraient peu à peu dans un fonds culturel pour n’être plus intégrés à 
une connaissance de l’Homme. Que le duc ait ainsi porté son intérêt sur le 
mythe grec de la conquête de la toison d’or par Jason et les Argonautes est 
digne de considération, car c’est l’aventure humaine qui s’allie à l’Aventure ou 
Avènement de l’Esprit. Les hommes n’étaient pas encore trop plongés dans 
l’aventure de la matière, mais c’était une époque charnière. Quelques décen¬ 
nies plus tard, Paracelse oriente l’alchimie vers la chimie —certains voient en 
lui un précurseur de la chimie moderne—, et, en même temps, il veut rehaus¬ 
ser l’alchimie à sa dimension spirituelle, méprisant tous ces “souffleurs ” qui 
ne cherchent que la réalisation d’un or matériel. De même le duc Philippe 
aspire à revivifier la chevalerie spirituelle. 

Le chancelier Guillaume Fillastre réintègre le mythe grec dans une optique 
chrétienne, avec une souplesse et une ouverture d’esprit remarquables. Il est 
un peu rapide d’assimiler la quête des Argonautes à la conquête du Saint 
Sépulcre, et de dire que le changement de patronage de l’ordre, d’abord 
reconnu à Jason, puis passé à Gédéon, est la “christianisation d'un mythe 
païen". Fillastre va plus loin, jusqu’à nommer “Jason notre Sauveur 
Dieu "assimilant ainsi Jason au Christ victorieux. Il puise dans le mythe qui 
parle sous le voile de la poésie pour enseigner aux hommes : “Par ces fictions 
poétiques [. ../ peuvent être subtilement signifiés grands et notables mystères*’^ 
Evoquant la rencontre de Médée et de Jason, il explique que Médée a révélé 
à “Jason notre Sauveur Dieu les remèdes pour défaire, anéantir et abolir les 
enchantements d’orgueil” (4) . Il est vrai que l’on a joué du nom de Médée pour 
le rapprocher du terme Médecine - médecine qui serait bien évidemment 
d’abord une médecine de l’âme, puisqu’elle consiste à libérer de l’orgueil (5) . 

Il n’est pas sans intérêt de s’arrêter là pour insister encore sur la nécessaire 
compréhension de ce qu’est l’esprit chevaleresque, comme condition néces¬ 
saire à la conquête de la Toison d’or. Il n’y a pas, en effet, pour le chevalier, 
pire adversaire que l’orgueil. Fillastre écrit : c’est “Lucifer qui tient l’humain 
lignage en servitude ” (6) . Nous savons que Lucifer, prince des anges, avait 
voulu s’identifier à Dieu même. Ce désir luciférien est une constante de la 
nature de l’homme, qui le guette à tout instant. L’identification de l’humain 
relatif à un absolu n’est-elle pas à la source de tous les intégrismes, religieux, 
idéologiques, politiques, ou scientifiques ? Nous le voyons pour nous, gens 
du 20 e siècle. 

De l’orgueil luciférien, saint Augustin a parlé ainsi : “Les autres vices s’atta¬ 
chent au mal, pour qu’il se fasse ; l’orgueil, seul, s’attache au bien pour qu’il 
périsse.” (? ) A l’exemple du héros archétype Jason, le chevalier doit se libérer 
de l’orgueil. C’est seulement par l’obéissance, accordée à la fidélité qu’il sera 
délié de cet “enchantement”. 


3 



L’obéissance du chevalier implique une subordination et atteste de la rela¬ 
tion verticale, car celui qui ne conçoit rien au-dessus de lui-même ne peut 
obéir. Encore faut-il s’efforcer de faire preuve de discernement, se méfier des 
mots, pour aborder cette question de l’obéissance, et entrevoir, tout à la fois, 
l’obéissance qu'exige la chevalerie et celle qui est exigée de Jason pour attein¬ 
dre l’Arbre où est déposée la Toison d’or. Mais, parler d’obéissance, c’est par¬ 
ler de fidélité et de foi. 

Entre fidélité et foi, en effet, il y a une parenté de sens telle que la foi 
implique la fidélité. Selon saint Paul, la Foi est “ la preuve de ce dont on n’a pas 
l’évidence” (8) . Une preuve qui ne repose pas sur l'évidence de la raison et des 
sens nécessite une compréhension d'un autre ordre. La spiritualité chré¬ 
tienne orientale et occidentale a insisté sur la nécessité du “ Cœur ” comme 
organe de cette compréhension, le cœur qui est aussi, dans ce sens, l’organe 
de la révélation. Il n'est pas entendu ici seulement comme le centre des 
affects, ce qui serait un sens très restrictif. Il a le sens de “mens ”, tel que l’en¬ 
tend saint Jean Cassien qui emploie, à ce sujet, un langage militaire : il faut 
combattre intérieurement, “par la vertu de la croix, étendard de salut”, écrit-il, 
“repousser des frontières de notre cœur, les cruelles batailles des puissances 
adverses ” (9) . De même, nous lisons chez saint Grégoire le Grand : il faut 
“nous garder de tous côtés” (1(,) . Les expressions : “garde dessens ” et garde du 
cœur ” sont couramment utilisées, tant en Orient qu’en Occident chrétien. 

Ce langage militaire, utilisé par la spiritualité chrétienne, est celui de 
1’ “Eglise militante”, qui est, par excellence, celle des chevaliers, On voit que le 
combat intérieur mené par le chevalier, sous la “garde du cœur”, répond à 
une discipline. Le combat intérieur doit, selon Jean Cassien, conduire à une 
pureté de cœur qui n’est autre que la charité . Nous rappellerons ici la devise 
de l’ordre de la Jarretière : “Evil to him who Evil thinks/Mal à celui qui pense 
Ma/.”Dans le sens originel du cœur comme “cœur intellect”, le cœur est l'or¬ 
gane de la connaissance des réalités divines, des “Mystères” qui répondent 
aux initiations propres aux ordres de chevalerie et au compagnonnage. La 
Foi est donc associée à un acte de connaissance qui conforme le chevalier ou 
le compagnon à un rituel. C’est cette conformité qui constitue l’obéissance. 
La subordination n’est, par conséquent, pas subordination à un individu, 
mais au Principe ordonnateur, que la Maçonnerie nomme Grand Architecte 
de l’Univers. Le Prince, ou le Duc, ne sera obéi et ne recevra fidélité que dans 
la mesure où lui-même se soumettra à ce Principe. Par extension, la règle 
sera valable pour tous, pour les compagnons comme pour le duc. C’est ainsi 
que nul n’échappe à l’“Inquisition”, où les membres de l’ordre doivent effec¬ 
tuer une confession mutuelle. Les statuts de l’ordre développent longuement 
ce sujet et le serment d’obéissance est fondamental (l b. 

Tout cela nous montre qu’un ordre de chevalerie tel que l’ordre de la Toi¬ 
son d’or était autre chose qu’une simple association d'intérêts ou un moyen 
de flatter les vanités. Certes, le duc de Bourgogne faisait de l’ordre de la Toi¬ 
son d’or un instrument d’unification de ses Etats, mais, surtout, c'était pour 
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les puissants la manière de dompter leur orgueil individuel, toujours source 
de division, par le respect de l'esprit chevaleresque. Seul, en effet, cet esprit, 
propre à la chevalerie - dont le caractère essentiel est la soumission de la 
conscience individuelle au sens de l’universel -, pouvait permettre la supré¬ 
matie d’un ordre supra-national sur les intérêts particuliers (12) . 

Or, l'époque vivait des temps difficiles quant à l’unité et l’universalité qui 
répond à l’étymologie du terme “catholique”. Par ailleurs, la “piété feinte”, 
que dénonçait saint Bernard, manifestation ostentatoire d’une fidélité et 
obéissance à un formalisme religieux, faisait sans doute quelques ravages. 
L’Eglise était “affligée ”, “Eglise souffrante ” qui nécessitait l’aide de Y “Eglise 
militante”, incarnée principalement par la chevalerie. 

En 1454, à Lille, au banquet du Faisan que donne le duc Philippe à la 
suite de la chute de Constantinople, “une Dame masquée ”, qui représentait 
1’ “Eglise affligée ”, harangua l’auguste assemblée en ces termes : 

“Vous, chevaliers, qui portez LA TOISON, 
n'oubliez pas le très Divin service, 

Et vous aussi, nés de bonne maison, 
gentilshommes, voici belle occasion 
pour acquérir de louange le bénéfice...” 

On notera le rapport hiérarchique entre les chevaliers et ceux “nés de bonne 
maison”. Les chevaliers sont harangués en premier. A l’époque, de nom¬ 
breux nobles étaient chevaliers, mais il faut rappeler et insister sur le fait qu’à 
l’origine, noblesse et chevalerie sont bien distinctes. Entre l’état social, héré¬ 
ditaire et donc fatalement plus ou moins figé, de la noblesse, et la chevalerie, 
jusqu’au 11 e siècle, il y a quasiment une différence de nature. Le chevalier ne 
combat pas pour son moi individuel, mais pour la Gloire du Principe auquel 
il se soumet. N'est donc noble, par extension, que celui qui se soumet à une 
cause noble. La devise de l’ordre de la Toison d’or est explicite : “Pretium 
labore non vile.” Le chancelier Fillastre mentionne, dans le prologue de son 
ouvrage, les réserves nécessaires quant à la noblesse qui ne serait pas telle. 
La vertu, nous l’avons dit, qui est rattachée à la toison de Jason choisie par 
Philippe, est la magnanimité, qui s’oppose, selon Fillastre, à la pusillanimité. 
Jean Godran, avocat au Parlement de Dijon, écrit dans ses “Mémoires histo¬ 
riques concernant l’institution de l’ordre de la Toison d’or” : “laquelle 
magnanimité de cœur, si elle ne se trouve en ceux qui font profession de 
noblesse, ils ne sont pas dignes de manier les armes...” (13) Les nobles, ou puis¬ 
sants de l’époque, n’étaient certes pas tous nobles dans l’esprit. A ce sujet, 
Dante avait déjà eu cette phrase lapidaire : “Est noblesse partout où se trouve 
vertu, et non vertu en tous les points où s'étend noblesse .” (14) 

La Dame masquée appelle les chevaliers au “Service Divin” qui, seul, sou¬ 
lagera l’Eglise. Pour ce faire, il faut plus que des êtres qui seraient qualifiés 
uniquement par leur origine sociale. Le poète Accius (2 e s. av. n. è.) rappor¬ 
tant, dans sa tragédie Brutus, l’avènement de la République lors de la chute 
de Tarquin, fait dire au devin, en réponse au tyran qui l'interroge à propos 
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d’un songe : “ O roi [...], prends garde que l’homme que tu crois aussi hébété 
que le bétail ne porte en lui un cœur d’élite, prémuni de sagesse, et qu’il ne te 
chasse de ton royaume.” (15) C’est précisément la crainte du roi Pélias, lorsque 
Jason descend des montagnes, couvert de peaux de bêtes, et se présente à lui. 
Jason, protégé d’Héra, met, aux yeux de ce roi, son royaume en péril, et celui- 
ci l’envoie à la conquête de la Toison d’or, pensant l’envoyer à la mort dans 
cette entreprise réputée impossible. Mais, à cette quête hors du commun, il 
faut des êtres hors du commun, des hommes libres, tels les Argonautes qui 
n’étaient pas, Fillastre nous le rappelle, des bandits de grand chemin, comme 
certains le disent, mais, ajoute-t-il, selon le poète, des “demi-dieux”. C’est 
cette qualité de “demi-dieux” qui place les Argonautes dans l’entre-deux- 
mondes, “mundus imaginalis” où s’exerce la faculté particulière qu’est 
l’“Imaginatio vera”, donnant figures aux formes suprasensibles qui font le 
langage symbolique, par opposition à la “Phantasia”, qui a trait au monde de 
l’imaginaire, du rêve, où régnent les chimères de l’irrationnel. Paracelse, au 
siècle suivant, insistera sur la nécessité de distinguer “Imaginatio vera” et 
“Phantasia”. L’“Imaginatio” génère l’image, non au sens d’une allégorie, ou 
d’une représentation naturaliste, mais au sens d’une incarnation subtile que 
la dame manifeste parfaitement pour le chevalier. 

Dans sa Vie nouvelle, Dante chante les Dames en ces termes : “Dames qui 
avez l’intelligence d’Amour.” (16) L’amour n’est pas limité aux affects : “Amour 
qui meut le soleil et les étoiles”, écrit-il au dernier vers de La Divine Comé¬ 
die (17) . Aussi bien pour Dante qu’avant lui pour saint Bernard, l'Amour est 
identifié à l'Intellect divin. Saint Bernard qui, en son temps, a exalté la cheva¬ 
lerie spirituelle, a cette parole magnifique : “Qui aime, aime l’Amour. Or 
aimer l’Amour forme un cercle si parfait qu’il n’y a aucun terme à l’Amour.”^ 

L’Amour infini et parfait est à la Dame des Dames, la Vierge, à qui saint 
Bernard s’adresse dans son oraison au 33 e chant du Paradis de La Divine 
Comédie : “Dame, tu es tant grande [...]. En toi miséricorde, en toi pitié, en toi 
magnificence, en toi s’assemblent toutes bontés qui sont en humain cœur.” La 
relation que nous effectuons entre l’abbé de Clairvaux et la Dame n’est pas 
hasardeuse, et ce n’est pas seulement la Bourgogne qui nous la fait citer, mais 
le fait que saint Bernard a assimilé Marie à la toison de Gédéon. Marie, écrit- 
il, est semblable à la toison de Gédéon qui humecta l’aire environnante (19) . 
“Lorsque Dieu voulut répandre sur l’aire une rosée céleste, il commença par 
verser cette rosée toute entière dans la toison. Ainsi pour sauver le genre 
humain, il a mis d’abord en Marie tout le prix de notre rédemption ” (20) Il a 
écrit également : Marie “est le canal ou aqueduc par lequel toutes les eaux du 
ciel viennent en nous” (2x \ 

Le culte marial, associé à la toison de Gédéon, touche au nœud de la com¬ 
préhension de la chevalerie et du symbolisme de la Toison d’or. Nous savons 
que Jean Germain, évêque de Nevers puis de Chalon, premier chancelier de 
l’ordre, opta pour la toison de Gédéon plutôt que celle de Jason. Ce choix 
permettait d’opérer un transfert du monde grec au monde hébraïque, mais il 
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permettait surtout de situer la chevalerie selon un point de vue non plus seu¬ 
lement royal, mais sacerdotal, puisque la vertu de la Prudence, rattachée à la 
toison de Gédéon, est synonyme de Sagesse : à Jason la Force ou Magnani¬ 
mité, à Gédéon la Sagesse ou Prudence (22) . 

Marie, assimilée par saint Bernard à un acqueduc vertical entre ciel et 
terre, porte les eaux d’un fleuve céleste. Ce fleuve évoque immédiatement le 
fleuve de la Genèse qui se divise en quatre. Le Phison, l’un des quatre fleuves 
qui s’écoulent du Paradis, est semblable, nous dit l’Ecclésiastique, à la 
Sagesse (23) . Le Phase lui a été identifié ; or, c’est aux rives du Phase que 
devaient parvenir, dans leur quête, les Argonautes et Jason, et sur ses bords 
vit “l’oiseau du Phase”, qui n’est autre que le Faisan. 


Il est évident que la Dame masquée, Dame sans nom, qui parut pour haran¬ 
guer les chevaliers au banquet du Faisan, représentait la Vierge médiatrice, 
rendue présente au monde des hommes sous l’aspect de l’“Eglise souf¬ 
frante”. C’est par son intercession que les chevaliers assureront le règne de la 
Sagesse, c’est-à-dire le règne de l’“Eglise glorieuse”. Les chevaliers sont 
exhortés au “Service Divin”, service qu’ils doivent d’abord à la Dame, et qui 
nous rapporte encore à cette condition primordiale qu’est l’obéissance, puis¬ 
que servir c’est, en premier lieu, obéir. Mais, nous comprenons mieux le sens 
de ce service, car l’accomplir, c’est s’ouvrir à la Sagesse sanctifiante. Il s’agit 
donc de se rendre réceptif pour s’ouvrir aux eaux de la Grâce. Ceci nous per¬ 
met de saisir le sens de l’intronisation dans un ordre chevaleresque. L’admis¬ 
sion, en effet, ne se faisait point au mérite - on connaît le mot de Frédéric II 
de Prusse à l’un de ses maréchaux désireux d’être admis dans l’ordre de l’Ai¬ 


gle noir : “Mon ordre est comme la grâce efficace, je la donne, on ne la mérite 
pas.” 


L’obéissance impose l’humilité - non cette pseudo-humilité d'une religiosité 
de Pharisiens dont Guillaume Fillastre nous dit qu’ils font “du mal bien et du 
bien le mal” (24) , mais l’humilité aux antipodes de l’orgueil, celle que le chan¬ 
celier voit en Marie : “ Par magnanimité, donc fondée en obéissance, elle osa 


entreprendre d’être mère de Dieu. Et par humilité, sans pusillanimité, elle 
refusa les honneurs” (25) A ces propos s’accordent ces paroles de saint Ber¬ 
nard : “Car l’obéissance parfaite ignore ce qu’est une loi, et ne s’entoure point 
de barrières.” (26) En réalité, de même que Marie a entendu l’annonce céleste 


qui lui fut faite, il faut “entendre”. Souvenons-nous des premiers mots de la 
Règle de saint Benoît : “Ecoute, mon Fils !” Ce sont aussi les mots de saint 
Bernard : “Tu désires voir, écoute !” (27) Car il s’agit de voir „non pas les choses 
visibles, mais les invisibles”, comme le dit lApôtre (28) . 


La disposition de l’âme que suppose l’écoute, confère le “discernement”, 
faculté du Cœur-Intellect, qui n’a rien à voir avec la faculté mentale du “sens 
commun” utile à l’examen des choses et des êtres. C’est un sens interne que, 
précisément, l’ordination chevaleresque doit éveiller, selon un rite de renou¬ 
vellement et de fécondité au cours duquel l’Esprit frappe comme l’éclair. Ici, 
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nous retrouvons la devise du duc Philippe : “Il frappe avant que la flamme ne 
brille , et l’un et Vautre s’enflamment.” 

Le discernement du cœur permet de séparer la paille et le grain, l’esprit de la 
lettre, tel le batteur en grange, Gédéon, sur son aire. C’est cette faculté de 
l’âme qui donne le sens des “causes premières”, et non cette faculté de l’âme 
corporelle qui, dépendant des sens et du mental exclusivement, rationalise et 
spécule, ne permettant de connaître que les “causes secondes”. 

Nous voyons que la quête de la Toison d’or prend l’aspect d'une conquête 
d’un mode opératoire de l’esprit, conquête d’un acte de connaissance qu’im¬ 
plique une dépossession de toutes les volontés de domination et de pouvoir. 
C’est l’instrument, l'outil de la médiation, qu'il faut conquérir. Il ne s'agit pas, 
tout au contraire, de rechercher le but. La fin viendra par surcroît. Ainsi, 
Dante écrit : “Ce n’est pas l’essence du fruit qui importe , mais Vopéraüon qui a 
donné naissance à cette essence .” f2g) Cela place à son juste niveau l’exigence 
de la chevalerie. 

Mais le chemin est périlleux, car il est jalonné des chimères de l’irrationalité 
et d’épreuves, et aussi de figures à l’exemple de ces Dames dont Dante dit 
que “pourtant ne sont pas femmes” (30 >. Ces figures très dépouillées nous sug¬ 
gèrent tout le sens d’un Art. Nous comprenons très bien que saint Bernard 
ait tout à la fois exalté la chevalerie spirituelle dans son Livre [...] aux cheva¬ 
liers du Temple (louange de leur nouvelle milice) et, qu’en même temps, il ait 
refusé les images d'un art excessivement naturaliste pour privilégier les 
formes essentielles, les “formes nues ”, selon son expression. Il s’agit là d’une 
régénération de la Forme qui s’impose périodiquement dans l’histoire, mais 
qu’il n’est possible d'accomplir, comme le sens de la chevalerie de la Toison 
d’or nous le souffle, qu'avec la lumière de l’esprit, sous peine d'accentuer les 
difformités. La régénération de la Forme, quête du signe intemporel, est le 
sens le plus élevé, à nos yeux, de l’histoire de la Toison d’or, car le signe, mor¬ 
tel dans ses apparences, immortel dans ses opérations, est médiateur entre le 
ciel et la terre. Et André, patron des chevaliers de l’ordre, dont le nom évo¬ 
que la Force de l’Homme - d’Andreia”, virilité, énergie, bravoure - n’est-il 
pas, par sa croix oblique, le signe par excellence, placé “au milieu”, comme 
passage, entre “ce qui fut, est et sera”, au-delà des temps, et “ce qui n’aura 
qu’un temps” ? (31) 

Max CÉLÉRIER 


NOTES : 

* L'auteur de cette étude est Président de l’Association des “Cahiers de Bourgogne” -13, rue Ste 
Anne - F 21000 Dijon. 

Ce texte est celui, légèrement repris, et enrichi des notes, d’une communication présentée lors du 
colloque “Autour de l'Idée bourguignonne’' (Dijon, 2 et 3 décembre 1989 ; éd. : “Symbolique de 
la Toison d’or”, Autour de l’Idée bourguignonne : de la province à la région et de la France à 
l'Europe, Dijon, Conseil régional de Bourgogne, 1991, p. 41-46). Il a été préparé avec l’assistance 
de Martine Chauney-Bouillot, docteur en histoire, bibliothécaire (détachement CNRS), secré¬ 
taire de l'Association. 

Le Dr Célérier a publié une étude sur “Le Bélier à Toison d’or” dans le n° V des Cahiers de 


8 



Bourgogne (1987) et un ouvrage intitulé Regards sur la symbolique de la Toison d’or, préfacé par 
Otto de Habsbourg (Dijon, Editions du Bien public, 1990, 97p., ill.). 

1) Gn 28, 22. 

2) Paris, 1517, f. VIII. 

3) Ibid, / ////. On ne saurait nier l’importance de la poétique comme véhicule d'une parole intem¬ 
porelle. Il ne s’agit pas, on le voit, de la poésie profane, mais d’une langue dont le rythme et le sens 
expriment l’œuvre de création originelle, comme nous pouvons nous en apercevoir, avec les 
textes sacrés de l’Inde, de l’Extrême-Orient, de l’Islam et de la tradition chrétienne. 

4) Ibid, / VIlIv. 

5) Médée, par son chaudron, confère la “juvénilité spirituelle". Le rejeunissement ne s’opérera 
pas pour Pélias, le monarque usurpateur du royaume deJason. Nous avons évoqué, en partie, le 
sens de cette usurpation dans notre ouvrage Regards sur la symbolique de la Toison d’or, op. cit. 
(“La traversée du Gué”, p. 57-58). Dans le rite de fondation de la terre, qu’il accomplit en sacri¬ 
fiant à Poséidon, le roi Pélias exclut Héra, dont la fonction est de présider à l’union nuptiale. 
Héra, en tant que Principe Féminin, peut être assimilée à la Dame de la chevalerie de l’Occi¬ 
dent médiéval. La Dame nous reporte, dans le cadre de la tradition chrétienne , à la profondeur 
de la “mystique nuptiale", envisagée par Bernard de Clairvaux avec le culte marial. La Grâce de 
Notre Dame transmet l'entendement des choses divines, fruit des noces de l'âme et du Verbe, sans 
lesquelles il n’y a pas ^“ouverture” de la voie conduisant au-delà de la physis, et ces noces consti¬ 
tuent, en réalité, le commencement de toute réalisation métaphysique. La “mystique nuptiale”, à 
ne pas confondre avec le mysticisme commun, dont les limites ont été, à juste raison, soulignées 
par René Guénon, n’est donc pas à dissocier de la voie métaphysique. Bien au contraire, puisque 
le “mariage mystique” est l’Incarnation intemporelle de l’origine de cette voie. Vouloir parcourir 
les degrés de l’élévation spirituelle, sans cette condition, constitue la désobéissance de l’orgueil 
luciférien. Cet orgueil, par opposition à l'humilité, n’est pas un simple trait de tempérament. 
Beaucoup plus que cela, c’est la volonté d'accéder à /identité suprême en se rendant indépen¬ 
dant du Principe. C’est, ainsi, le refus du commencement, de l'ouverture du Cœur, sans laquelle 
l’expérience directe, propre à la réalisation spirituelle, ne peut être. Dante, quant à lui, ne s’était 
pas trompé sur la portée de la doctrine, revivifiée et transmise par saint Bernard. C’est pourquoi il 
place celui-ci au plus haut des deux du Paradis. La doctrine, remise en lumière par l’abbé de 
Clairvaux, est médiatrice entre l’individuel et l’universel : elle est, à la fois, religieuse et métaphy¬ 
sique, au cœur même de /Initiation chrétienne. Ce n’est pas par hasard que l'ordre du Temple, 
dont saint Bertnard inspira la Règle, était “gardien de la Terre sainte ” et des voies de communica¬ 
tion entre la tradition chrétienne et la tradition primordiale. 

6) Premier (-Second) volume de la Toison d’or, op. cit.,/ Vlllv. 

7) De la Nature et de la Grâce, XXVII, 31. 

8) He 11, 1. 

9) Collatio 7, 5. 

10) Moralia XIX, 21. 

11) Chap. XXXI-XXXIII, LI1 et LVII. 

12) L’ordre de la Toison d’or n’était pas lié à l’Etat bourguignon, au duché, mais à son chef, au 
duc de Bourgogne ; aussi, sa transmission s’est effectuée selon la lignée dynastique, des ducs 
Valois de Bourgogne aux Habsbourg - aujourd’hui, à l’archiduc Otto de Habsbourg. 

13) Bibliothèque municipale de Dijon, Ms 627 (17 s.), f. 25. 

14) Banquet IV, 19, 5. 

15) v. 32-34. Remains of old Latin, éd. H. Warmington, Cambridge (Mass.) : London, 1936 
/“The Loeb Classical Library”/ t. 2, p. 562. 

16) XIX, 4. 

17) Par., 33. 

18) De la Charité II, 9. 

19) Sup. Missus est II, 7. 

20) Nat. Mar. (L'aqueduc), 6. 

21) Ibid., 4. Voir aussi Annonc. III, 8. 

22) Voir Regards sur la symbolique de la Toison d’or, op. cit., p. 21, l’enluminure du Champion 
des Dames, de Martin Le Franc, représentant le duc de Bourgogne en majesté entre Gédéon et 
Jason, et constituant une trilogie que nous avons assimilée au ternaire Sagesse-Force-Beauté. 


9 



23) Si 24, 25-27. 

24) F. XXII. 

25) F. XIIII. 

26) Du Précepte et de la Dispense, VI, 12. Dans ces paroles de Bernard de Clairvaux, il faut 
comprendre que l’obéissance conduit au-delà du formel Mais, cette obéissance perd tout son 
sens sans l’entendement, qui permet le passage hors des barrières. Sans celui-ci, l’obéissance se 
rapporte exclusivement à l’extériorité de la lettre. Aussi saint Bernard n’aura-t-il de cesse de 
ramener la communauté monastique à l'obéissance. La contemplation est inséparable de l’obéis¬ 
sance, car obéir, c’est se relier au Principe. Il s’agit d'un ACTE, d’une saisie spirituelle, “intuition 
juste et infaillible” comme le dit saint Bernard, et non d’une attitude passive. C’est la “pauvreté 
spirituelle”, à laquelle Bernard exhortait les moines de son temps. 

27) Sur le Cantique, 41. 

28) 2 Co 4, 18. 

29) Monarchie I, 3. 

30) Vie nouvelle XIX, 1. 

31) L’ordre de la Toison d’or fut placé, dès sa fondation, sous la protection de la Vierge et de saint 
André. 

André, rfandreios, courageux, Andreia, la virilité, l’énergie, la bravoure, est l’homme Fort, 
l’homme spirituel porteur de la Force du Très-Haut, tout comme Gédéon. Saint Bernard dit de 
lui qu'il était passé “au-delà de la nature” 

L’iconographie chrétienne Ta représenté, au ll éme siècle, sur une croix en forme de Y. Dans des 
vitreaux du 13 e siècle, la croix est enfoncée en terre par un des bras et le corps d’André est hori¬ 
zontal. 

La position de la croix de saint André, horizontale et intermédiaire entre la croix du Christ et la 
croix de Pierre, montre que sa vocation est d’être “au milieu”. Entre le vice et la vertu qui sont les 
deux branches de l’Y, la voie du milieu est la voie de l’homme spirituel, “l'homme pneumatique” 
de l’apôtre Paul. 

Ceci rapproche saint André et la Bourgogne, région intermédiaire, région de passage, séparatrice 
et unificatrice, située “au milieu”. N’était-ce pas là une raison supérieure pour les ducs de Bour¬ 
gogne de choisir comme emblème saint André et sa croix ? Pour en faire ainsi la Croix de Bour¬ 
gogne. 
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Absolu et relatif 


ABSOLU 


L es significations les plus courantes attribuées au terme Absolu’ 
sont : complet, parfait, sans restriction ; illimité, inconditionné ; qui 
existe en soi, ne dépend de rien d’autre pour exister ; totalement immuable. 
Il paraît toutefois souhaitable de se référer à l’étymologie. Absolu, dont le 
doublet populaire est ’absous’, est un mot savant calqué sur Absolutum, ce 
qui implique une idée de dissolution des liens. Absolutum est le participe 
passif neutre (et le supin) de absoluere. Les principales significations de 
soluere sont : dissoudre, délier, libérer. Une analyse des éléments radicaux se 
présente de la façon suivante : 

Ab(s)- introduit une idée d’éloignement, 

-so- (-se-) désigne une partie d’un tout qui en possède deux, et par suite 
souvent la moitié de deux parties égales. Ainsi selectio : le choix entre 
deux ; semodius : un demi muid. 

-lu- est le radical verbal signifiant délier, libérer de, effacer (luo,). 

-tu- est la marque du participe passif. 

Absolu désigne donc ce qui a subi (-tu-) la libération, voire l’effacement 
(-lu-) d’une altérité (-so-). Ab- projette l’autre au loin, et le rend inaccessible, 
l’efface. Compris selon cette analyse l’Absolu ne possède aucun lien avec 
quoi que ce soit, ce qui sous-entend qu’il n’existe rien en dehors de lui : une 
“co”-existence suppose en effet une relation virtuelle. 

On s’aperçoit immédiatement que le terme “absolu” est inadéquat. Il sup¬ 
pose en effet une action (verbe -lu-) qu’aurait subi (passif -tu-) ce qu’il 
désigne, autrement dit un état antérieur où l’Absolu n’aurait pas été tel. Une 
telle succession traduit une dépendance de causalité, et la contradiction est 
évidente. Par ailleurs l’infixé -so- fait allusion à TAutre”, ne serait-ce que 
pour le nier par l’effacement (-lu-) et l’éloignement (ab-). En fait, il n’existe 
pas dans le langage de mot ni d’aspect verbal susceptible de désigner une 
non-dualité autrement que par un jeu de négations. L’intuition du Mê-on ( b, 
comme celle d’éternité, n’est pas traduisible en termes rationnels, et échappe 
au discours. On retombe ainsi dans l’une des définitions citées au début. 
Dieu ne dépend d’aucune condition pour être (plutôt que pour exister), et 


' ■>/ 

1) Du grec U *] = non, et CJV , neutre 


If 

O V = étant. 
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dans ce sens n’est pas relatif ; mais envisagé comme “Etre” il reste “relation¬ 
nel” du fait que l'existence dépend de Lui. Par contre l’Absolu est au delà de 
la dualité Etre/Existence. 

Le plus souvent “Dieu" désigne l'Etre en théologie. Lorsqu’il s’agit d’une 
théologie “philosophique”, elle se réduit à une onto-théologie. Toutefois les 
religions acceptent implicitement la notion de Non-Etre représentée alors 
par l’Essence divine (bien que le mot fasse référence au verbe esse), ou plus 
improprement par la “Nature” divine. Maître Eckhart utilise les termes de 
gottheit “divinité”, qui semble correspondre à Brahma nirguna (Para- 
Brahma), et de Gott “Dieu” qui s’applique alors à Ishwara (Brahma saguna, 
ou Apara-Brahma). Rien ne pouvant être envisagé en dehors de l'Absolu (à 
quoi peut correspondre en hébreu la négation pure Ayin) celui-ci est aussi 
l’Infini (‘Ein-Sôf, l’Infini est un aspect d’Ayin, le Non-Etre), ce qui inclut la 
Toute-Possibilité, à condition de considérer “Possible” comme équivalent de 
“Réel”, et non comme quelque chose de potentiel dépourvu de réalité en 
dehors d’une éventuelle actualisation. L’Absolu est au-delà de l’alternative 
Puissance/Acte. 

RELATIF 

La Toute-Possibilité comporte une implication paradoxale : il s’agit de 
l’existence du “Relatif’. L'Existence, au sens étymologique (<ex + sistere = 
ek-s + s-sta [réduplication de l’initiale] = se placer à partir (hors) de...) cor¬ 
respond à la définition du Relatif et constitue une négation de l’idée même 
d’Absolu. Nous constatons la présence du Relatif, tandis que la notion d’Ab- 
solu, lequel est inaccessible à nos modes de perception externes, peut être 
cependant l’objet d’une intuition. Le dilemme nous contraint à un choix entre 
deux propositions : de l’Absolu et du Relatif, l’un des deux doit être illusoire. 
Lorsque, ce qui est le cas de la majorité des hommes de la fin du Kali-Yuga, la 
faculté d’intuition est pratiquement absente, seules subsistent les percep¬ 
tions immédiates, dont l’évidence ne peut être niée. En l’absence de toute 
donnée contradictoire celle-ci demeure seule, ce qui conduit à un natura¬ 
lisme se réduisant à un matérialisme dans les cas les plus extrêmes. Par 
contre, pour les êtres ayant conservé une faculté intuitive (ne serait-ce qu’à 
l'état embryonnaire, car elle peut alors être réveillée) deux évidences (2) se 
confrontent. Il n’y a que deux solutions : soit admettre la coexistence dans le 
mental de deux notions contradictoires, au prix d’un illogisme foncier ; soit 
“réaliser”, grâce à un second niveau intuitif, que les deux propositions coïnci¬ 
dent dans leur réalité ultime, l’une des deux se résorbant dans l’autre, ce qui 
revient à dire qu'elle est non pas illusoire, mais relativement illusoire, tenant 
sa réalité de la seconde. La définition même du relatif permet de conclure 
que des deux, c’est celui-ci qui est relativement illusoire. 

Nous rappellerons plus loin une image (ou un symbole) proposé par René 


2) En effet l'intuition dont il est question se manifeste avec une puissance apodictique ne laissant 
aucune place au doute. 
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Guénon et pouvant servir de base à la résolution intuitive d'une telle contra¬ 
diction apparente. Mais auparavant il n'est peut-être pas inutile d’analyser le 
mot “Relatif’ comme nous l'avons fait pour “Absolu" et “Existence". 

Relatif se rattache au supin relatum , du verbe referre dont le sens principal 
est “ramener en arrière, au point de départ”. 

Le préfixe re- présente plusieurs significations parmi lesquelles celle qui 
nous intéresse ici indique un retour en arrière : redire < re-(d)- +i, revenir en 
arrière (3) . 

-la-, porter ; 

(ou -t-la-, -toi- : cf ; atlas ; tollere, sustuli, sublatum : soulever). 

-t-(um) est la marque du supin et du participe passif 

-if < ivum est une marque d’adjectif. 

Le Relatif est ce qui est susceptible d'être porté en arrière, ramené vers un 
point de départ, une origine (cf. allemand ur). Le mot désigne donc ce qui 
dépend d’un autre que lui. 

INTERPÉNÉTRATION DU RELATIF ET DE L’ABSOLU 

“Le Relatif est préfiguré dans l’Absolu ; l'Absolu est latent au sein du Rela¬ 
tif’. 

Ceci est une formulation imparfaite d’un principe fondamental de la 
métaphysique. Elle comporte une contradiction formelle paradoxale qui 
peut être résolue seulement au sein d’une coïncidentia oppositorum, mais ne 
peut apparaître au terme d’une chaîne dialectique rigoureusement conduite. 
Elle constitue cependant un critère d’“orthodoxie" métaphysique de l’ésoté- 
risme, ceci hors de tout dogmatisme. La formulation patristique “Dieu s’est 
fait homme pour que l’homme devienne Dieu", qui en dérive, transcende le 
niveau de la théologie naturelle, et ne peut résulter que d'une révélation ou 
d’une “inspiration”. Elle est une indication des traces d’ésotérisme qui sub¬ 
sistent dans une théologie en étroite dépendance de la métaphysique pure. 

L’opposition entre relatif (Mâyâ) et Absolu (Âtmâ) est plus formelle que 
réelle. 

“Comparaison n’est pas raison" : cela signifie que, pour qui se cantonne 
dans le plan rationnel, une comparaison ne possède pas de valeur probante. 
Toutefois elle peut faciliter le saut intellectuel permettant d’assentir (au dou¬ 
ble sens de prendre connaissance de quelque chose, et d’y donner son assen¬ 
timent) une vérité inaccessible à la raison discursive. La comparaison que 
nous proposerons plus loin est susceptible d’applications à plusieurs 
niveaux : le “rapport” entre le Relatif et l'Absolu, celui entre le Monde et 
Dieu créateur et légiférant et, par voie de conséquence celui entre l’homme 
et Dieu personnel. Si Dieu personnel, en tant qu’il s’“engage” dans sa Créa¬ 
tion doit être considéré comme appartenant au domaine de Mâyâ, il n’en 

3) Les autres significations comportent Vidée de négation, ou d'inversion : renuere, refuser (d’un 
signe de tête) ; recludere (re+claudere), ouvrir ; celle de répétition ; recolere, soigner de nou¬ 
veau ; enfin celle d’éloignement : removere, éloigner. 
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reste pas moins que, du point de vue de la créature, Il apparaît comme le 
“Visage” de l’Absolu transpersonnel, de la gottheit de Maître Eckhart, ou de 
l’Essence divine. Cette dernière est en quelque sorte cachée derrière la 
Personnalité divine mais, répétons-le, il ne s’agit que d’un point de vue, 
aucune distinction séparative ne présentant en ce domaine la moindre 
réalité. 

A la Personne divine sont appropriés les qualificatifs cataphatiques, alors 
qu’à l’Essence divine il n’est possible d’appliquer que des Noms à caractère 
négatif ou apophatique. Certains de ces derniers peuvent présenter un sens 
en apparence positif, alors qu’en dernière analyse leur signification est néga¬ 
tive ou séparative : ainsi en est-il de la “sainteté” qui, appliquée à l’homme 
semble la qualité positive suprême, mais dont l’étymologie sous-entend une 
exclusion ou une séparation, ce qui rejoint l’analyse sémantique que nous 
avons proposée pour le mot Absolu. Ce qui est sanctus, sacer <sa(n)k, hagios 
< sag : saint, consacré, se trouve “séparé” du monde ordinaire et, de ce fait est 
“pur” (exempt d’éléments étrangers) et inviolable (4) . L’assonance, qui pré¬ 
sente une valeur symbolique même si la dérivation ne peut être affirmée de 
façon certaine, évoque une idée de coupure : secare, securis (= v. slave 
sekyra), angl. saw = ail. Sage < vx. h. ail. saga. 

En hébreu la première signification de qàdash semble bien être “sortir” de 
ce qui est profane. L’équivalent arabe est qadusa, être sans tache, d’où quds et 
qudus, sainteté (5) . 

Abordons maintenant la comparaison que nous avons évoquée. Le rap¬ 
port du Relatif à l’Absolu (s’il est permis de s’exprimer ainsi), ou du Monde à 
Dieu, est comparable à celui qui existe entre un plan (ou une surface quel¬ 
conque, par définition sans épaisseur) et un espace euclidien tridimension¬ 
nel illimité dans les six directions. Nous apportons ici une modification au 
symbole spatial proposé par René Guénon dans “Les Etats Multiples de 
l’Etre”, ch. XVII, en choisissant un plan plutôt qu’un point pour représenter 
le Relatif, ou la Manifestation. Cela ne change rien en définitive à la valeur de 
l’image, un plan étant nul rapporté au volume. L’avantage, dans la perspec¬ 
tive où nous nous plaçons, est de mettre en relief l’indéfinité et la divisibilité 
de la Manifestation, sans que pour autant l’image lui fasse perdre son unicité. 
Cela reste vrai même si l’on conçoit une quantité indéfinie de plans pour 
exprimer son aspect inépuisable. Ds peuvent tous occuper la même place, la 


4) Il peut être intéressant de noter, à propos de l’aspect extérieurement affirmatif de termes apo- 
phatiques, la double signification du verbe apophêmi : affirmer et nier. D’autre part, du fait de 
deux dérivations différentes, apophasis signifie l’action de faire connaître de façon lumineuse, ou 
celle de nier. 

5) Fabre d’Olivet propose dans son “Vocabulaire radical” (La Langue Hébraïque Restituée), 
pour le radical bilittère Q-D les significations suivantes : le point vertical, le pôle, le sommet, le 
pivot... etc., et pour la même racine en arabe : une ligne de démarcation, une fissure, une entaille. 
En fait le verbe qadda contient l’idée de “couper” (avec la spécification de “couper en bandes”) et 
celle de “tailler” (y compris le sens dérivé de taille = dimension). Rappelons que le point inséca¬ 
ble est, concurremment avec l’espace infini, un symbole de l’Absolu, le point se rapportant à ’Ayin 
(le Non-Etre), et l’Espace à ’Ein-Sôf (l’Infini). 
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distance de l’un à l’autre restant nulle, (ou, pour être plus exact, indéfiniment 
petite). 

Le plan n’est pas volume ; le Monde n’est pas divin, le Relatif n’est pas 
l’Absolu. L’existence ou l’absence d’un plan n’ajoute ou n’enlève rien au 
volume. On peut concevoir autant de plans (ou de Kosmoî) que l’on veut sans 
que le volume (ou le domaine divin) en soit affecté. Un plan (ou une surface 
quelconque) est défini restrictivement (absence de troisième dimension ; 
existence d’une forme : plane, sphérique, paraboloïque, etc.). De même un 
Monde est défini par des catégories restrictives (forme, espace, succession 
continue [durée], ou discontinue [aevum], etc.). 

Aucun point (ou aucun fragment de la surface) n’est volume, et cependant 
aucun de ces points n’est extérieur au volume. Quelque chose d’extérieur à 
l’Absolu entraînerait que ce dernier n’est pas la Toute-Possibilité. (Cela n’in¬ 
terdit pas, dans certains cas, et pour des commodités de langage, d’exprimer 
en termes d’extériorité [ad extra opposé à ad intra] l’incommensurabilité de 
l’Absolu et du Relatif. D s’agit alors d’écarter toute notion de panthéisme, 
mais il convient de rester conscient de la valeur approximative de telles 
expressions). 

Il résulte de ce qui précède que le volume (l’Absolu, Dieu) est sous-jacent à 
chaque point du plan (du Relatif, du Monde). 

L’Immanence et la Transcendance, loin de s’opposer, sont “reconnues” 
(remémorées, au sens de Yanamnêsis < anamimnêskomai, connues et accep¬ 
tées) dans une seule saisie de l’entendement. 

Il ne faut pas perdre de vue les imperfections de l’image proposée qui ne 
peut évidememnt donner qu’une idée incomplète de la réalité. Par ailleurs la 
coïcidence des éléments antinomiques entraîne la permutabilité de leurs 
représentations. Selon le point de vue que nous avons développé, l’espace ou 
le volume d’une part, et la surface ou un élément de celle-ci (à la limite un 
point) d’autre part, sont des symboles respectivement de l’Absolu et du Rela¬ 
tif (ce dernier étant “nul” au regard du premier). Mais il convient d’inverser 
aussitôt l’attribution faite à chacun des deux éléments symboliques. Si l’Ab¬ 
solu peut être représenté par l’espace indéfini en tant qu’il est sans associé, 
on doit le représenter par le point pour signifier qu’il est sans parties, ce qui 
rend compte également du fait qu’il est “Néant” (Non-Etre) si l’on se place au 
point de vue du Relatif. A partir de ce second point de vue le Relatif peut être 
représenté par l’espace, car il est divisible, enveloppant pour chacune de ses 
parties, (ce que le choix du plan plutôt que du point avait déjà l’avantage de 
représenter), et d’une évidence contraignante et éblouissante qui masque 
l’Absolu au point de l’effacer, s’il est permis de s’exprimer ainsi. 


MODES DE LA PRÉSENCE DIVINE DANS LE RELATIF 

L’ensemble des possibilités d’être est conçu comme Verbe dans l’instant 
étemel. Ces possibilités, dans la mesure où elles sont existentielles sont 
proférées comme Manifestation. Au risque de nous répéter, dire que la 
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conception du Verbe se fait ad intra, et la manifestation du Monde ad extra 
est destiné à rappeler l’inanité de tout panthéisme, mais ces termes sont rela¬ 
tivement inappropriés ainsi que nous l’avons indiqué plus haut. 

Par ailleurs, il semblerait qu’il y ait deux mouvements successifs, mais 
cette appréciation n’est possible qu’en se plaçant “du point de vue de la 
Manifestation formelle”, soumise à la succession, dont le temps est, parmi 
d’autres possibles, l’aspect constituant l’une des catégories définissant le plan 
d’existence psycho-corporel. Dans l’instant unique d’éternité il ne peut y 
avoir de dualité d’acte, ni même de “mouvement” tel que nous le pouvons 
concevoir, mais cela ne signifie pas inertie. L’inertie est (étymologiquement) 
“sans art” mot qui, avant de désigner l’habileté ou le savoir-faire mis en 
œuvre, se rapporte à des notions d’articulation et de lien. Les possibilités 
déployées dans la Manifestation par l’acte créateur, et celles qui dans le 
Logos divin sont distinctes les unes des autres, sans toutefois être séparées, 
sont articulées et liées entre elles et, paradoxalement, avec la Toute-Possibi- 
lité de l’Absolu (ou d’Âtma) que la métaphysique hindoue désigne du terme 
d 'Ânandà, Béatitude (de nandati, il se réjouit) (6) . 

Nous avons indiqué par ailleurs que l’ensemble de la Relativité pouvait 
être représenté par une surface (l’espace tout entier symbolisant alors la 
Toute-Possibilité). Ce symbolisme est applicable, mutatis mutandis, à un état 
d’existence déterminé, tel que celui dans lequel nous vivons. La même image 
peut représenter aussi bien l’ensemble de la Création, incluant tous les 
domaines d’existence possibles. Dans un cas comme dans l’autre l’espace 
symbolise le Créateur (7) . 

Le fait que Dieu soit absolument “autre” que les choses, sans commune 
mesure avec elles et totalement transcendant, est exprimé par l’affirmation 
qu’il est “dans le Ciel” ou, selon notre image, au-delà du plan existentiel. 

Toutefois, comme nous l’avons déjà indiqué, il n’est pas un seul point du 
plan qui soit extérieur au volume qui l’englobe : l’ubiquité de la Présence 
divine dans le Monde est ainsi affirmée. La présence de Dieu en tout heu 
entraîne que chaque chose en est constamment dépendante. Mais cette 
immanence apparaît comme uniforme, homogène, isotropique. En l’absence 
du sens de l’Absolu elle peut passer inaperçue, ce qui conduit au matéria¬ 
lisme ou, si l’on en prend néanmoins conscience, conduire à une forme de 
panthéisme. 

Mais il existe une seconde modalité de présence : la manifestation de Dieu 


6) Nous retrou vons le rapport entre plénitude et joie dans le “kekaritômenê”, “ pleine de grâce ” de 
la salutation angélique étymologiquement apparenté au khaire, réjouis-toi, qui précède. 

7) L'ontologie juive, désireuse de sauvegarder la réalité du créé, a recours à l’image du tsimtsoum 
(çimçûm), rétractation. Le Créateur se serait en quelque sorte “contracté”pour laisser un espace 
non-divin où prendrait place la Création. Dans une telle perspective, cette dernière occupe une 
place finie, et le Créateur l’espace indéfini qui l’entoure. Nous trouvons au chapitre XI des “Etats 
Multiples d l’Etre” de René Guénon une représentation géométrique de ce type pour distinguer 
deux domaines respectivement déterminé et indéterminé. 
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comme Tout-Autre, manifestation dans la Manifestation qui apparaît dans 
les théophanies (8) . 


Une théophanie relève de l’ordre des phénomènes (p. ex. le Buisson 
ardent), mais il peut s’agir d’une saisie intuitive (ou éventuellement fidéiste) 
entraînant la conviction de la présence divine, et de la sacralité d’un lieu 
déterminé, réceptacle de cette présence particulière qui se distingue ainsi de 
l’universelle ubiquité divine. Le lieu ou l'objet sacré (montagne, temple, 
mëghillàh, eucharistie, cœur humain) est assimilé au Centre du Monde. Le 
moment où se produit la prise de conscience cesse d’appartenir au temps 
profane pour devenir ipso facto “temps sacré’'. 

L’éventail des théophanies que nous venons de citer (dans quelques exem¬ 
ples qui sont très loin de constituer une liste exhaustive) permet de compren¬ 
dre que celles-ci présentent des degrés de sacralité et d’universalisme très 
divers. 


Du moment que chaque théophanie se manifeste au Centre du Monde, il 
est évident que ce dernier ne peut être identifié à un lieu déterminé de la géo¬ 
graphie profane. D’une part un centre est unique ; d'autre part on doit affir¬ 
mer sa présence là où se produit une théophanie. La notion d’espace est ainsi 
transposée lorsqu’on veut parler d’espace sacré. Il en est de même de celle de 
temps : le moment où se produit une théophanie appartient au temps sacré, 
et correspond à une actualisation du “temps primordial” (il illo tempore ) ou 
du temps eschatologique (dies ilia) selon le point de vue auquel on se place. 
Le type de théophanie peut orienter préférentiellement vers l’une ou l’autre 
de ces optiques, mais en définitive il s’agit d'une percée dans le temps pro¬ 


fane de P“instant d’éternité” sans durée, mais chargé de toutes les possibilités 


temporelles. 


Les deux modes de présence divine dans le monde qui viennent d’être 
sinon définis, du moins suggérés, peuvent être figurés en complétant le sym¬ 
bolisme spatial que nous avons présenté plus haut. 

La première présence, qui relève d’un surnaturel “quasi-naturel” car elle 
est inhérente à la cosmogénèse, est alors figurée par l’“autre face du plan” 
dont la face visible symbolise la Manifestation. Cela signifie que l’ensemble 
des êtres et chacun en particulier est à tout instant “soutenu” dans l'existence 


par le foisonnement des possibilités incluses dans le Verbe ; bien que 
cachées selon leur essence propre, elles nous apparaissent selon la nature 
des objets qu’elles sous-tendent. Il est aisé de concevoir une telle relation, 
même lorsque la connaissance que l’on en a ne dépasse pas l’ordre notionnel 
ou mental. 


La seconde présence est une irruption du sacré dans le domaine consi¬ 
déré comme profane. L’origine ne peut en être décelée. Elle frappe comme 


8) Dans la Grèce antique le mot théophanie désignait l’exposition des statues des dieux. 

Une théophanie peut être une kratophanie. Dieu se manifestant à l'esprit humain par sa puis¬ 
sance et sa gloire. Toutefois II peut aussi se trouver dans la brise légère (1 Rois 19:12 = 3 Basil, 
19:12 : qôldémànàh daqqàh = phônê auras leptês. Il est évident qu’il n’existe aucun phénomène 
susceptible d’épuiser symboliquement les divers aspects du divin. 
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l’éclair. On peut la représenter par un axe vertical entrant en contact avec le 
plan horizontal de l’existence, et le traversant. Le point d’impact est le “lieu” 
de la théophanie, chaque fois assimilé au Centre du Monde ainsi que nous 
l’avons signalé ci-dessus (9) . Cette ligne verticale est identifiable à Y Axis 
Mundi qui relie tous les états d’existence en leurs centres. 

Jean DUPRAT 


9) Dans la théophanie du Buisson ardent Ehyeh se manifeste dans une flamme de feu “hê-labhat 
’ésh ”. D'une façon tout intérieure II peut se manifester dans le cœur de l’homme “bê-libbat ’îsh ” 
ce qui, à un yôd près, s’écrit de la même façon lorsqu’on ne note pas les accents-voyelles (qui ne 
font pas partie du graphisme initial). Or le yôd peut être omis en écriture défective (et l’on remar¬ 
que qu’il disparaît au féminin ’ishàh, ce qui est compensé par un redoublement du shîn signalé 
par un point dans la lettre). Le cœur peut être “enflammé” en pareille circonstance : “Notre cœur 
ne brûlait-il pas en nous...”, Luc 24,32 (oukhi hê kardia hêmon kaiomenê ên en hêmin). 
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Le "Langage crépusculaire” 
(samdhyâ-bhâsà) 

dans les textes sanscrits traitant de Yoga 

(Cf. VLT n° 53) 


V oici un autre exemple de “langage intentionnel”, d’apparence provo¬ 
cante également, tiré cette fois d’un traité de yoga hindou : 

“Celui qui chaque jour mange de la viande de vache et boit de la liqueur, je 
le considère comme un homme de noble famille. Tous les autres ne font que 
ruiner leur noblesse”. (1) 


Cette affirmation déroutante et choquante (2) pour le non-initié doit être 
décriptée : un kulina, “homme de noble famille” est à comprendre ici dans 
un sens spécialisé : un Kaula ou adepte du culte de Kula qui est un des noms 
de Kundalinï, l’Energie cosmique reposant à l’état latent dans ce microcosme 
qu’est le corps humain, à la base de la colonne vertébrale. Le mot “vache” 
désigne la langue : l’insertion de la langue, pointe retournée vers le haut, 
dans l’arrière-palais, est ce qu’on appelle “manger de la viande de vache”. 
Cette technique consiste à couper d’abord le frein de la langue, par opéra¬ 
tions successives, de manière à pouvoir retourner le bout de la langue vers 
l’arrière-palais, puis à bloquer ainsi, durant le moment de rétention du souf¬ 


fle, l’ouverture permettant le passage du souffle vers le haut derrière la luette. 
Lorsque la base de la langue est appuyée contre la voûte du palais, cela pro¬ 
voque, quand ce “sceau” (mudrà) est maintenu sans interruption pendant 
longtemps, un ruissellement de sécrétions ayant différentes saveurs, et c’est 
ce ruissellement, comparé à l’élixir d’immortalité, qui est appelé “la liqueur”. 
L’énigme se réfère à une technique de Hatha-yoga avancée et difficile, un 
“scellement” apposé par la langue pour une meilleure rétention du souffle. 


En ce qui concerne l’orthographe du mot sandhà ou samdhà écrit sous la 
forme de samdhyà , MM. V. Bhattàcàrya considère que ce n’est qu’une faute 
de scribes ignorants. On peut objecter toutefois que le mot a été systémati¬ 
quement orthographié samdhyà et non samdhà dans tous les manuscrits 
des Tantra bouddhistes. Shashibhusan Das Gupta a donc émis l’hypothèse 
qu’il ne s’agit pas d’une simple faute accidentelle des scribes ; mais, à cause 
du caractère ambigu et nébuleux de ce langage et de la nature occulte et 
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hermétique de son contenu, bien qu’il ait eu à l’origine le sens de “intention¬ 
nel”, il aurait acquis au cours des temps le sens secondaire de “crépusculaire” 
et pour cette raison aurait été délibérément modifié dans son orthographe 
par les scribes. 

On compte traditionnellement neuf Nâtha (adeptes ayant atteint la maî¬ 
trise du Yoga et par conséquent le dépassement de la condition humaine, 
appelés, à cause de cela, “Seigneurs” dans le sens de “Protecteurs”, sens pro¬ 
pre du mot nâtha), et quatre-vingt quatre Siddha (“yogin parfaits”) dans la 
ligne de transmission spirituelle (sampradâya) fondée par Matsyendra et 
Goraksa (3) à une époque encore difficile à situer (4) durant les premiers siècles 
de notre ère. Les branches de cette transmission se sont développées dans 
tout le continent indien, y compris les régions himalayennes ; les Nâtha et les 
Siddha ont été célébrés dans une masse de littérature en sanscrit, en prakrit, 
en hindi, en marathi, en bengali et maintes autres langues vernaculaires, du 
Népal au rajasthan, du Penjab au Bengale, du Tibet au Sikkim et du Sind au 
Deccan. La liste de ces Siddha varie selon les régions et les “généalogies de 
gourous” (guru-paramparà) de chaque branche (5) : le Bouddhisme Vajrayâna 
et la tradition sivaïte en particulier se disputent un grand nombre d’entre- 
eux, chaque confession les réclament comme lui appartenant et apportant sa 
version de la vie et des enseignements de ces 84 “grands réalisés” (Mahâsid- 
dha), ce qui tend à prouver qu’ils se situaient au-dessus des divisions reli¬ 
gieuses, incarnaient la perfection visée dans chaque doctrine constituée et 
souvent parlaient indifféremment le langage de l’une ou de l’autre. 

Parmi les “yogin parfaits” (siddha) hindous et bouddhistes, prenons 
l’exemple d’un maître du VIII e siècle, Krsnâcârya, auteur de poème en apa- 
bhramsa qui ont été traduits par M. SHAHIDULLAH sous le titre : Les 
chants mystiques de Kânha et de Saraha, les Dohà-kosa et les Caryâ (6) . Le 
chant 13 de ce siddha nous propose ce logogryphe : 

“Prenant pour bateau les trois, 
j’ai tué les huit. 

Dans mon propre corps, j’ai contemplé 
la Compassion et la Vacuité. 

J’ai traversé l’océan de l’existence 
ainsi que l’illusion et le rêve. 

J’ai connu les deux vagues au milieu. 

Prenant pour rames les cinq Tathâgata, 
gouverne le corps, ô Kànhila, 
le filet de l’illusion. 

L’odorat, le toucher, le goût sont ce qu’ils sont. 

Ils sont tels qu’un rêve éveillé. 

Dans la voie de la Vacuité, 
l’esprit est le timonier. 

Accompagné de lui, Kânha s’est embarqué 
pour le bonheur suprême.” 
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Le commentaire sanscrit à ce poème nous avertit d’emblée : “Le bateau 
doit être compris selon le langage intentionnel des yogin, langage, explique-t- 
il, qui est spécialement utilisé pour révéler une vérité aux initiés doués d’une 
intelligence aigüe et d’une ardeur exceptionnelle, au moyen d’expressions à 


double sens, par opposition au discours ordinaire, qui enseigne de manière 
tout à fait claire des vérités dénuées de sous-entendus destinés à être com¬ 
prises par les êtres d’entendement moyen”. Crépusculaire, ce mode d’ex¬ 
pression l’est dans la mesure où il utilise une ambivalence analogue à celle du 
crépuscule, et où il joint deux significations, l’apparente et la cachée, l’affir¬ 
mée et la suggérée, par un langage hermétique et ambigu qui révèle tout en 
revoilant de manière à ce que “seuls ceux qui ont des oreilles entendent”. 


Ici, Kànhila ou Kàhna (formes familières en pràkrit pour Krsna) parle de 
son engagement dans la voie spirituelle comme d’un embarquement pour 
une grande traversée. “Les trois” qu’il prend pour bateau, sont les trois véhi¬ 
cules ; ces trois véhicules sont sur le plan extérieur, les trois niveaux du 
Bouddhisme selon le Mahâyàna : §râvaka-yâna, la voie des auditeurs (de la 
parole du Bouddha), Pratyeka-buddha-yàna, la voie des Bouddhas (des 
“Eveillés pour soi tout seul”), et Bodhisattva-yàna, la voie des Bodhi- 
sattva (7) ; sur le plan individuel, les trois sont le corps, la parole et la pensée ; 
et sur le plan intérieur, les trois conduits d’énergie (nàdl) : Lalanà, Rasanà et 
Avadhütï, qui correspondent à Ida, Pingalà et Susumniâ des Tantra hindous. 
Il a “tué les huit” veut dire il a transcendé les huit pouvoirs supranormaux 
acquis par la pratique du Yoga. C’est pourquoi il a atteint la Libération, qui 
seule permet de contempler simultanément en soi la Vacuité et la Compas¬ 
sion. Ayant atteint la Libération, il a accompli la traversée de l’océan de 
l’existence conditionnée. Il a connu “les deux vagues”, c’est-à-dire les deux 
courants alternatifs de la manifestation, les deux pôles qui maintiennent la 
dualité, symbolisés par le soleil et la lune, l’inspir et l’expir, Lalanà et Rasanà, 
qui se réunifient “au milieu”, dans la voie centrale, Avadhütï. Dans cette navi¬ 
gation intérieure, les cinq Tathàgata, c’est-à-dire les cinq Dhynànï-buddha 
(Bouddhas sur lesquels il faut méditer) (8) lui ont servi de rames, de propul¬ 
seurs ; ainsi a-t-il pu gouverner le corps, qui, s’il n’est pas guidé par la sagesse 
transcendante, devient un filet qui retient l’être incarné dans l’illusion, captif 
des impressions sensorielles créées par l’odorat, le goût, le toucher et les 
autres sens. Quel que soit le statut métaphysique qu’on accorde au monde 
extérieur, réel ou projeté par la conscience, les impressions sensorielles sont 
“comme un rêve éveillé” : elles ne révèlent pas l’Absolu. Celui-ci est Vacuité, 
et dans la voie qui conduit à cet Absolu, l’esprit est celui qui tient la barre : 
seule la maîtrise de l’esprit par la méditation permet de diriger le navire et 
d’atteindre le but. Ce but est “le bonheur suprême”, la béatitude infinie du 
nirvana. 


La bonne intelligence de ce poème implique aussi la connaissance de l’en¬ 
seignement secret concernant les trois principaux canaux (nàdi) du corps 
subtil, d’entre les innombrables nàdî qui forment le réseau des lignes de 
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circulation des souffles vitaux. Cet enseignement, révélé dans les textes 
yoguiques, trouve son exposition la plus élaborée dans l’œuvre de Pürnâ- 
nanda : “La description des six cakra” (sat-cakra-nirüpana). On y trouve la 
définition suivante des trois nàdl : 

“Dans la région extérieure au Meru sont les deux courants de la Lune et 
du Soleil, situés respectivement à gauche et à droite. 

Au milieu est la nàdî Susumnà, formée des trois guna, de nature à la fois 
lunaire, solaire et ignée. Le corps formé d’une succession de nodosités 
comme l’inflorescence épanouie de la Dhüstüra (Datura fastuosa), elle 
s’étend du centre du bulbe (racine de toutes les nàdî à la base du tronc) jus¬ 
qu’à la tête.” (9) 

Voici comment on peut comprendre ce poème en le décryptant grâce aux 
clés détenues par les initiés. En utilisant ce langage à double sens fondé sur la 
métaphore de la navigation, les yogin hindous et bouddhistes ont dégagé 
minutieusement toutes les correspondances possibles entre la science et la 
technique des expéditions navales d’une part et le voyage spirituel entrepris 
grâce au Yoga d’autre part. Selon ce langage codé, par conséquent, le mot 
“bateau” est souvent employé pour désigner le corps purifié par les techni¬ 
ques du Yoga, et devenu de ce fait un véhicule adéquat. “Les rames” indi¬ 
quent les facultés des sens maîtrisées, “le timonier” qui tient le gouvernail est 
l’esprit bien orienté. “Les amarres” qui retiennent le navire au port sont les 
cordages de l’ignorance ; ce sont ces câbles qui attachent l’être humain à la 
berge de l’asservissement, qui le rivent au monde phénoménal. Les amarres 
sont “larguées” ou “tranchées” lorsque l’esprit n’est plus ligoté par sa propre 
agitation, distrait par sa propre dissipation, lorsqu’il s’apaise et se tourne vers 
l’intérieur par la rétraction des sens. Lorsque l’esprit devient concentré grâce 
à la fixation en un seul point, il apprend à “tenir en mains le gouvernail” ; 
apprenant la continuité dans la méditation, il devient “un bon pilote”. 

Le voyage se situe “dans la voie du milieu”, la nàdî centrale, nommée 
Susumnà ou Avadhütï, qui est la Brahma-nàdî, la nàdî unique qui mène à 
l’Absolu. L’esprit timonier doit tenir le cap, naviguant à contre-courant, en 
sens opposé au courant créateur, et il lui faut éviter les écueils, extases illu¬ 
soires ou autres obstacles, tout en se méfiant des tourbillons qui peuvent l’en¬ 
traîner soit vers la droite où coule la Gangà (Pingalà ou Rasanà), soit vers la 
gauche où coule la Yamunà (Ida ou Lalanà). Si le navire “prend l’eau”, c’est- 
à-dire si des préoccupations distrayantes ou des impuretés s’infiltrent dans 
l’esprit, il faut “écoper”, soit avec “l’écope du vide”, consistant à vider l’esprit 
de tout contenu mental, soit avec “l’écope du désistement”, consistant à 
abandonner toute inquiétude, toute poursuite et toute pensée. 

Passant par la gradation des samàdhi, “enstases” qui sont comme des 
étapes dans le parcours, le maître du navire aboutit au samàdhi exempt 
d’idéation, grâce auquel il prend pied sur “l’Autre rive”. Cette destination 
finale est l’expansion de conscience infinie appelée “le Ciel”, “l’Ether de 
Siva”, “la Vacuité”, la réalisation de la perfection absolue symbolisée chez les 
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Hindous par le glorieux “lotus à mille pétales” qui transcende tous les plans 
de conscience manifestés et non-manifestés, comme la fleur immaculée se 
dresse au-dessus des eaux, et chez les Bouddhistes par “le lotus de crête”, 
représenté par cette protubérance qui surmonte la tête des Bouddhas, 
appelé aussi “lotus du bonheur infini”. Ce siège de la Libération est appelé 
“le bon port”, “le havre de paix”. 

La tradition d’utiliser des énigmes pour cacher le véritable sens aux gens 
ordinaires et provoquer à une recherche les esprits doués de pénétration est 
aussi ancienne que les Veda. Il y a aussi dans les œuvres ritualistes connues 
sous le nom de Bràhmana des assertions qui apparaissent véritablement 
incompréhensibles. Mais leurs exégètes, les Mïmàmsaka, y découvrent des 
significations ingénieuses et remarquables grâce à une interprétation qui est 
un vrai déchiffrement. Mais l’utilisation d’un langage ésotérique, hermétique, 
se répandit lors de l’apparition et du développement des littératures tantri¬ 
ques variées, dont les adeptes avaient à cœur de tenir secrète la connaissance 
tout en laissant transparaître des indications et en semant des allusions desti¬ 
nées à attirer et à guider les disciples sincères aspirant ardemment à atteindre 
la cible spirituelle recherchée. Les disciplines de réalisation conférées dans 
le secret devaient être maintenues secrètes, laisser un non-initié y avoir accès 
était considéré comme causant une perte de mérite et de puissance grave : 
“La science du Hatha-yoga doit être gardée éminemment secrète par le yogin 
désireux de perfection, nous dit un traité de cette science (10) , qui en donne 
les raisons : “Gardée secrète, elle devient effective, divulguée, elle perd sa 
force”. 

Garder la science secrète signifie qu’elle ne doit être impartie qu’à un dis¬ 
ciple possédant les qualités requises (adhikârin) et la dévotion envers son 
maître. Les conditions exigées pour être qualifié varient selon les disciplines. 
Voici par exemple celles qu’énonce Yàjnavalkya, auteur d’un exposé de Yoga 

(ii). 

“Est qualifié pour le yoga celui qui accorde ses actes aux injonctions, qui 
est libre d’imagination avide et de désirs, qui est en possession de lui-même 
grâce aux réfrènements (yama), et aux observances (niyama), qui est exempt 
de tout attachement, chez qui la connaissance est parfaite, qui a conquis la 
colère, qui est dédié à la religion de la vérité, qui met sa joie à être attentif au 
guru, qui a du dévouement pour ses parents, qui demeure dans son propre 
stade de vie, qui a une conduite juste, et qui reçoit un bon enseignement de 
ceux qui savent.” Par aileurs le fait d’adopter le mode de vie et les signes exté¬ 
rieurs du renonçant n’est pas une condition suffisante, car “On ne doit pas 
donner cette instruction à ceux qui sont voués à leur ventre et à leur sexe, 
même s’ils portent la robe d’un religieux. (12) 

Non pas qu’une quasi-perfection soit vraiment requise pour recevoir du 
moins les premiers enseignements, puisque “le feu du yoga” est souvent célé¬ 
bré comme capable de consumer une montagne d’impuretés : “Haut comme 
une montagne, long de mille lieues, le péché accumulé la vie durant ! Seule 
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peut le détruire la pratique de la méditation. Il n’y a pas d’autre moyen.” (13) 

“Qui entendra et assimilera cet enseignement sera à jamais lavé des souil¬ 
lures du mal.” (14 ) 


Seuls sont considérés comme indispensables au début une aspiration 
intense à se délivrer des facteurs de servitude et une mise en pratique 
sérieuse et soutenue des méthodes enseignées. C’est la pratique même des 
disciplines du yoga qui transforme le disciple en “un écrin digne des joyaux 
les plus beaux” (15) , c’est-à-dire digne d’être initié aux étapes les plus inté¬ 
rieures, avancées et difficilement accessibles du yoga. Mais l’observance du 
secret est de règle à tous les niveaux. 

C’est cette difficulté d’accès qui est valorisée par des vers comme celui-ci. 

“Les textes védiques (Veda), les traités exposant les sciences tradition¬ 
nelles (éàstra), et les cycles mythologiques (Puràna) sont comme des courti¬ 
sanes communes. Unique est cette technique de méditation (que je t’enseigne 
présentement) nommée sâmbhavï, connue en secret, comme une femme de 
noble famille.” (I6) 

Tara MICHAËL 
(à suivre) 


NOTES 

1) Hatha-yoga-pradipika , III, vers 47 ; cf. l’étude de cette pratique dans ma traduction de cette 
œuvre, Fayard, “Documents spirituels” n° 11, p. 175 à 184. 

2) Parce qu’elle recommande d’enfreindre deux interdictions majeures pour tout Hindou en 
général et à plus forte raison pour un yogin. 

3) en hindi Macchendra et Gorakh. 

4) A partir du VIII e siècle de notre ère semble-t-il, l’époque approximative de la prédication de 
Goraksa-nâtha. 

5) Ces branches ou lignées initiatiqes sont en général traduites par les indianistes occidentaux, et 
à leur suite, par les professeurs d’universités et savants indiens, par le terme peu approprié de 
“sectes”, qui comporte toujours une résonance péjorative. Le premier fut Horace Hayman WIL¬ 
SON, docteur et chimiste anglais arrivé à Calcutta en 1908, qui publia en 1958 Religious sects of 
the Hindus (Susil Gupta publ., Calcutta). Cet ouvrage qui eut une grande diffusion fut suivi par 
Indian Sadhus de G.S. GHURYE, Popular Prakashan, Bombay, 1964, An outlineof the religious 
literature of india par J.-N. FARQUHAR (Motilal Banarsidas, Delhi 1967), Evolution of the 
Hindu Sects par Sudhakar CHATTOPADHYAYA (Munshiram Manoharlal, New-Delhi 1970), 
pour ne citer que les principaux. Ulnde classique, manuel des études indiennes, par Louis 
RENOU et Jean FILLIOZAT (Maisonneuve, l ère édition 1949, dernière 1985) a imposé cet usage 
pour la France (voir tome Ip. 620 à 661). Ce mot de “secte ” rend de manière indifférenciée divers 
termes sanscrits tels que mata : “doctrine, explicitation doctrinale”, d’où regroupement autour 
d’un formulateur d’une métaphysique ou d’une doctrine religieuse, màrga : “voie, discipline de 
réalisation spirituelle”, sampradàya: “transmission initiatique”, pantha: “chemin, confrérie 
d’ascètes”, prasâda : “foi, culte d’un aspect divin ou d’une forme divine”, et autres expressions 
nuancées de la variété des enseignements traditionnels et des différents courants à l’intérieur des 
grandes religions. Shashibhusan DAS GUPTA, qui parle de “cultes” (cuits) et d’“écoles” (schools) 
dans son importante étude intitulée Obscure religious cuits (Mukhopadhyaya, Calcutta 1969), 
fait heureusement exception à cette terminologie dépréciative. 

6) Maisonneuve, Paris, 1928p. 119. 

7) Celui qui a fait le vœu, dans son extrême compassion, de ne pas entrer dans le nirvàna tant 
qu’il subsisterait dans les mondes un seul être non libéré. 

8) Auxquels correspondent, pour les yogin sivaïtes, les cinq visages (panca-vaktra) de “l’Etemel 
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Siva” (Sadasiva), nom donné à Siva en tant que Paramesvara, “le Seigneur suprême”. Ces cinq 
visages sont : 

- celui de la tête tournée vers le haut, nommé îsàna, qui accorde la grâce et opère la libération des 
âmes. 

- celui de la tête tournée vers l’Est, nommé Tatpurusa, immobile et immuable, qui assure le 
maintien et la stabilité des mondes. 

- celui de la tête tournée vers le Sud, nommé Aghora, “Non-terrible”, c’est-à-dire à ne pas consi¬ 
dérer comme terrible, qui assume la fonction de destruction, biodégradation, et orchestre la fin 
des mondes. 

- celui de la tête tournée vers l’Ouest, nommé Vâmadeva, dont la puissance séductrice opère la 
fonction d’occultation ou d’éloignement de la Vérité. 

- celui de la tête tournée vers le Nord, nommé Sadyojàta, dont la puissance imaginatrice contem¬ 
ple les mondes qu’il a pour fonction de manifester. 

9) Ceci est explicité par un commentaire : 

«Le Meru» est la colonne du Meru. Elle se trouve dans le dos et s’étend dans le fondement jusqu’à 
la nuque. Cela sera expliqué par la suite. «Dans la région à l’extérieur» de la colonne sont «les 
courants» (sïrà) c’est-à-dire les nàdï «de la lune et du Soleil». Il s’agit des deux nâdï nommées Idà 
et Pingalà, qui sont d’essence lunaire et solaire respectivement, et se trouvent sur la gauche et sur 
la droite. C’est ce que dit le Bhutasuddhi-tantra : 

«A gauche du Meru est placée Idà, à droite Pingalà.» 

Leur nature lunaire et solaire est traitée dans le Sammohanatantra : 

«La nàdï Ida qui circule à gauche est blanche et d’essence lunaire. Elle est la Déesse sous la forme 
de Éakti, véritable incarnation de l’ambroisie. A droite est la nàdï nommée Pingalà, masculine, 
forme assumée par le Soleil, qui est la Grande Déesse sous son aspect de Rudra, et d’une couleur 
lumineuse comme les filaments de la fleur de grenadier.» 

Ces deux nàdï vont tout droit à partir de la base du tronc, et après avoir atteint l âjnà-cakra, abou¬ 
tissent aux orifices des narines. C’est ce qu’énonce le Yâmala : 

«Idà et Pingalà sont à la gauche et à la droite du Meru. Ces deux nâdï prennent une course directe, 
et aussi, s’entrecroisant autour de tous les lotus selon la division en gauche et droite elles procè¬ 
dent, auspicieuses, vers les cavités nasales.» 

Ici le mot «et aussi» doit être entendu dans le sens de «ou bien». Il faut comprendre que les deux 
nàdï procèdent vers les cavités nasales soit directement, soit en contournant tous les lotus tout en 
s’entrecroisant, à la manière d’une tresse de cheveux, selon la division en gauche et droite, c’est-à- 
dire tour à tour l’une allant vers la gauche, l'autre allant vers la droite. Par le mot «et aussi» sont 
indiquées les deux positions que ces deux nâdï peuvent assumer. 

Les deux nàdï s’élevant des testicules gauche et droit, lorsqu’elles atteignent l’espace entre les 
sourcils, prennent là la configuration d’un nœud, qui est la confluence des trois flots (triveni), 
c’est-à-dire des trois nàdï Idà, Pingalà et Susumnà, puis elles joignent les orifices des narines. 

10) Hatha-yoga-pradipikà /, 11. 

11) Yoga-yàjnavalkya, a treatise on yoga as taught by Yogi Yàjhavalkya, édité par Sri Prahlad C. 
JIVANJIavec résumé en anglais, B.B.R.A. Society, Bombay 1954. 

12) Citation faite par Brahmànanda dans son commentaire à Hatha-yoga-pradipikà J, 11. 

13) C’est-à-dire “pas d’autre moyen aussi efficace” : premier vers de la Dhyànabindu-upanisad, 
une des Upanisad du yoga. 

14) Yogatattva-upanisad, I. 

15) Hamsa-upanisad, 3 : 

16) Amanaska-yoga, II, 9, portion d’un Âgama que j’ai traduite dans Le Yoga de l’Eveil, coll. 
L’espace intérieur 43, Fayard, Paris 1992. 
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Al-munqidh min ad-dalâl 

C’est là le tort des esprits faibles : ils ne reconnaissent la vérité que dans la 
bouche de certains hommes, au lieu de reconnaître les hommes lorsqu’ils 
disent la vérité. 

A.H.M. al-Ghazàlï 


L ’ésotérisme occidental se trouve-t-il, en cette dernière période du 
XX ème siècle, dans la même confusion où l’avait trouvée René Gué- 
non à ses débuts, ou même al-Ghazàlï il y a 800 ans, dans l’ouvrage qui nous 
sert de titre (1) ? 

On peut, en effet, le craindre ; cette fois, l’œuvre de Guénon est citée et 
même adulée par ceux-là précisément qui participent le plus visiblement à 
l’augmentation de cette confusion (2) . Cela montre à quel point tout est récu¬ 
pérable ; mais, au-delà, cela indique aussi le chemin de sortie. 

En effet, il ne nous convient pas de parler à tout bout de champ d’“agents 
de la contre-initiation” et de voir partout des complots, dont certains 
seraient même positifs ! Les exposants des approches erronées sont néan¬ 
moins parfois non seulement sincères mais aussi dotés d’une bonne dose de 
discernement ; il importe donc de déceler par quel moyen l’ésotérisme peut 
devenir un piège intellectuel qui n’exclut pas, en dernier ressort, même l’ac¬ 
célération de la décadence. 

Nous prendrons non pas “appui” sur, mais prétexte des observations 
faites par Ghazàlï dans son “Préservateur de l’erreur” pour formuler quel¬ 
ques simples remarques qui nous semblent indiquer la direction de la vérité. 


1. Les prémices d’un ésotérisme monothéiste 

Ghazàlï constata (3) que les mu’tazilites (scissionistes proches des philo¬ 
sophes profanes et précurseurs du kalâm) avaient fermé toute possibilité 
théorique d’initiation et de réalisation spirituelle (c’est-à-dire, selon la for¬ 
mulation de Guénon de connaissance par participation ontologique à la 
Vérité (4) ), avec leur doctrine, apparemment “très” islamique du tawhid, c’est- 
à-dire du refus de distinguer entre l’essence de Dieu et ses attributs, ou, en 
termes de l’Eglise indivise, entre nature et personnes ou essence et hypos- 
tases (formulation du IV e siècle), ou encore, en termes de l’Eglise Ortho¬ 
doxe, entre essence et énergies (formulation du XIV e siècle) (5) . 
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Que le LOGOS et l’ESPRIT divins (identifiés par le Coran à Jésus) puis¬ 
sent légitimement être vus comme les “mains” ou comme des “attributs” de 
Dieu, donc que de ce point de vue ils lui soient “inférieurs” (bien que ce soit 
là une façon impropre d’en parler), se voit entre autres par la raison avancée 
par l’Orthodoxie pour son opposition au filioque : il diminue la “monocrato- 
rie” du Père ; cela se voit aussi par la double affirmation de Jésus : “qui m’a 
vu a vu le Père” et “mon Père est plus grand que moi”. 

Dans un climat monothéiste en particulier, seule la distinction entre l’es¬ 
sence immuable (et inconnaissable dans l'état humain) et les “énergies” ou 
“personnes” ou “attributs” ou “hypostases” participâmes et sanctifiantes per¬ 
met une approche intégratrice, c’est-à-dire ésotérique. 

Peu ont compris que l’enjeu, dans des querelles telles que “la distinction 
entre essence et énergies” du XIV e s. byzantin ou l’opposition de Ghazàlï au 
tawhïd, ne fut autre que la possibilité de réalisation spirituelle ; pourtant le 
fait que du côté des partisans de la formulation théologique susdite (due à St. 
Grégoire Palamas) se trouvaient les hésychastes et de l’autre les premiers 
thomistes byzantins, doit être pris comme une preuve “pratique”, au delà de 
l’évidence doctrinale de la question, de ce que nous avançons (6) . 

Avec le tawhïd, le “discernement” islamique devenait monophysite ; bien 
que ce terme se rapporte au Christ, et non à Dieu le Père il est évident que 
toute discussion christologique concerne l’ipséité de Dieu-d’ailleurs le terme 
éthiopien (geez) pour “monophysite” est bien tawhedo. 

Mais, si le terme gène, disons “monisme” ; cela revient au même, et pose le 
problème majeur du monothéisme, dès que la réalistion spirituelle est 
concernée : comment être ce que l’on connaît, dès lors que ce sujet-objet de 
la connaissance est le Dieu Unique ? 

C’est, en tout cas, un singulier aveuglement que celui qui consiste à croire 
que le monisme (dans sa forme chrétienne, où il est moins “naturel” qu’en 
Islam : les Arméniens, Coptes, Ethiopiens) pourrait être à priori “plus” éso¬ 
térique que l’orthodoxie trinitaire. Cet aveuglement frappe surtout ceux qui 
considèrent à priori comme ésotérique tout ce qui est caché, filtré et orga¬ 
nisé, mais non ce qui est véritablement spirituel (et forcément orthodoxe) (7) . 

2. La connaissance spirituelle 

L’opposition de Ghazàlï au tawhïd venait de sa compréhension de la 
“méthode” soufie, qui est la méthode de tout ésotérisme authentique. 

La connaissance participative, seule méthode ésotérique authentique, se 
distingue (répétons-le encore une fois) de l’assimilation d’un enseignement 
infaillible que l’on ne met pas en œuvre ; elle se distingue aussi à la fois de la 
spéculation individuelle (fût-ce au nom de la meilleure et plus orthodoxe 
doctrine) et de la croyance aveugle à l’autorité. 

La connaissance se caractérise par : 

- “la dégustation” (VENEZ ET VOYEZ) 

- la pauvreté (FAQR, BIENHEUREUX LES PAUVRES EN ESPRIT) 
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— ^acquisition des états et des stations” (NON PAS APPRENDRE MAIS 
“SUBIR” LA VERITE, disent les moines Orthodoxes). 

— et la transformation (TRANSFIGURATION). 

Là se trouve, d’ailleurs, le centre de toute la “théologie mystique” orien¬ 
tales (8) . 

On peut déjà, à ce point, comprendre, en récapitulant, que : 

— tout monisme et, en climat chrétien, le monophysisme et l’arianisme, ainsi 
que la déformation filioquiste (et surtout ses conséquences et les raisons 
pour son adoption) de l’orthodoxie excluent la possibilité de réalisation spi¬ 
rituelle et, donc, de l’initiation qui la rend possible. 

— seul le soufisme, en climat musulman, parce qu’il admet la “participabilité” 
aux “attributs” de Dieu, permet la réalisation, ce qui le distingue de ten¬ 
dances tout aussi “indubitablement” initiatiques dans la forme (mais non 
dans le fond) que la bàtiniyya ou le ta‘limisme. 

— “Etre ce que l’on connaît” (définition guénonienne de la réalisation spiri¬ 
tuelle) est une conception qui exclut la notion d’un ésotérisme “social”, “poli¬ 
tique”, “mondain” ou “administratif’. 

3. Trois rapprochements typologiques 

Sur la base de ces deux critères, nous pouvons établir trois rapproche¬ 
ments : 

1) entre l’Othodoxie et le Tasawuf, qui partagent l’acceptation des deux cri¬ 
tères. 

2) entre l’Islam “fermé” de type mu‘tazilite et le Catholicisme scolastique. 
Car la scolastique et St. Thomas lui-même non seulement ne distinguent pas 
assez entre essence et hypostase, mais posent la primauté de l’essence sur la 
personne, par un piétisme qui ne voit pas qu’ainsi il pose les fondements du 
déterminisme divin (9) . 

3) entre les ésotéristes Catholiques (“filioquistes”, donc) et les ésotéristes 
musulmans non-soufis, dont le point commun est la méprise de ces simples 
constatations. 

Il s’agit des ésotéristes “éponymes”, c’est-à-dire des bâtinis de part et d’au¬ 
tre, qui entendent par recherche spirituelle les visées plus ou moins politi¬ 
ques, qui subordonnent la réalisation personnelle (si tant est que la notion de 
personne ne leur soit pas étrangère) à l'instauration d’un régime “tradition¬ 
nel”, mais qui négligent totalement l’absolue nécessité d’intérioser tout cela, 
au profit d’enseignements et obéissances à divers types d’infaillibilité, sauf 
précisément celle du guru intérieur et de la vérité. 

Or, si nous “animons” ces étiquettes par quelques-uns des supports qui les 
ont portés, nous constatons que nous sommes en présence de l’alliance de 
supports censée avoir “apporté” l’ésotérisme en Occident (et qui n’ont visi¬ 
blement “apporté” que le dualisme gnostique) : 

— Arméniens (monophysites) 

— Prêtre Jean (ou Jan) : dynastie “salomonienne” d’Ethiopie 
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— Visigoths (ariens) 

— Catholicisme Franc (chevaliers) 

— Assacis (bâtinis musulmans (?)) 

Sans entrer dans des détails qui ouvriraient une polémique inutile, nous 
pouvons noter qu’en tous les cas, il s’agissait non d’ésotérisme véritable, mais 
de falsâfa, dans ce qu’elle s’oppose à la sùfiyya —c’est-à-dire de spéculation 
individuelle s’opposant à (ou, en tout cas, n’étant pas la même chose que) la 
sagesse (10) . 

4. Méthodes et moyens 

Quittons maintenant le niveau des prémices intellectuelles et théologiques 
qui rendent la réalisation possible, pour parler des modalités. 

En climat chrétien, la transmission de l’influence spirituelle non-humaine 
qui conduit à l’acquisition de l’état du Transfiguré (11) ou même du Ressus¬ 
cité (12) , passe par la chaîne apostolique. 

Quelle que soit donc la promesse du Christ à son Eglise, il suffit que le 
clergé, par méconnaissance, altère le symbolisme des rites, pour que la trans¬ 
mission ne soit pas opérative. Et ce n’est pas le fait que le rite est fait “ex 
opéré operato” qui peut changer cet état de choses ; car cette notion 
concerne la non-qualification éventuelle de l’officiant, mais non pas le sens 
du rite, ni la conscience qu’en a toute l’Eglise qui n’est pas que sa hiérarchie. 

Et parce que la réalisation ne peut être que personnelle, c’est-à-dire non- 
prédéterminée et non-collective, la combinaison de l’inconscience avec la 
réduction de la “théologie” à une hiérarchie seule achèvent d’annuler, s’il 
était possible, le sens originel du christianisme. 

Ce constat, cependant, ne doit en aucun cas faire penser que le manque du 
rite adéquat ou de la conscience ecclésiastique puisse être comblé par une 
oeuvre écrite, fût-ce celle de R. Guénon. 

En climat musulman, la chaîne est obligatoirement exclusivement ésotéri¬ 
que, sans que cela signifie qu’elle doit être “cachée”, au-delà de ce qu’impose 
la réalité elle-même de la réalisation. 

H faut noter que l’Islam est la seule tradition qui pose aussi clairement les 
termes mêmes d’exotérique et d’ésotérique, car ils correspondent chez elle à 
la réalité “pratique”. 

Par contre, la doctrine de l’imâmat n’est pas à priori d’une légitimité écla¬ 
tante, puisqu’elle présuppose une succession par le sang, et non par investi¬ 
ture ou qualification ; donc, elle rejette l’aspect personnel, sans lequel 
pourtant il n’est pas de réalisation. 

Ce n’est pas l’état du Prophète que l’on réalise, en Islam, mais de “sa 
vérité” ; on devient le Coran ! 

Le chrétien “mange et boit” le Christ ; le musulman “apprend le Coran par 
le] cœur”. Dans les deux cas, on devient le Verbe de Dieu, à travers le Saint- 
Bsprit. 
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Son influence, en principe non-médiée en Islam, se transmet par le moyen 
d’un maître vivant réalisé ; pas d’“opus operatus” ici. Si le christianisme peut 
continuer ad infinitum sur une “voie du tabarruk” (ou de la bénédiction), ici 
ce doit être une exception ; et encore, dans ce cas, la virtualité repose sur la 
baraka du dernier maître de la chaîne effectivement détenteur du sirr, ou réa¬ 
lisation véritable. 

Nous pensons que ces simples constatations auxquelles nous a conduit 
Ghazàlï (13) , partagées toujours aujourd’hui par l’Orthodoxie et le Soufisme 
(entités, toutes les deux, moins “saisissables” que le Catholicisme mais bien 
vivantes), peuvent aider à discerner un peu plus dans la confusion que nous 
dénoncions au début. 

Qu’elles ne soient pas comprises, mais obscursies à un degré inimagina¬ 
ble, même par ceux qui citent René Guénon à tout bout de champ, ne prouve 
qu’une chose : que l’on ne trouvera jamais la vérité si l’on n’est pas la vérité. 

Nikos VARDHIKAS 


NOTES 

1) Trad. fr. par Farid Jabre, Beyrouth 1969, disponible à la Mosquée de Paris. 

2) Nous citons l’“offensive” récente, dans l’édition, de représentants de deux tendances, selon 
nous discutables : 

— les deux “JR ”, Jean Reyor et Jean Robin, pour qui l’ésotérisme en Europe est surtout question 
d’organisations et de contre-organisations. Du premier il y a eu, entre 1988 et 1991 la publication 
de 5 volumes de textes (avec le nom de Guénon jusque dans les titres) ; du second, il vient de sor¬ 
tir (1993) un pavé de 700 pp. qui “prouve” par l’ésotérisme que “la France est la nouvelle Terre 
Sainte”. Cela suit son très mauvais Seth, le dieu maudit , renié dans Le Royaume du Graal 
comme une provocation à l’endroit de la contre-initiation. 

— la tendance panislamiste guénonienne, qu’illustre le dernier ouvrage de Ch.-André Gilis, Les 
sept étendards du Califat, ouvrage indûment (selon nous) louangé par SIRIUS dans VLT n° 53 
(Sept. 93) comme “offrant au lecteur un appui sûr et prévenant en vue du développement adéquat 
de son intuition intellectuelle et donc d’une réalisation authentique dans l’ordre spirituel”. 

3) Dans le Faysal at-tafriqa bayn al-lslâm waz-zandaqa 

4) Ce qui constitue, par ailleurs, une expression standard du but de la spiritualité Orthodoxe, 
comme de toute spiritualité. 

5) Cette façon de comprendre l’Unité de Dieu fut combattue aussi par ibn-Arabî, mais elle survit 
toujours dans le wahhabisme de l’Arabie Saoudite, qui pratique un Islam entièrement exotérique. 

6) Cette querelle, peu avant la chute de l’Etat byzantin, a une importance insoupçonnée pour la 
suite de l’ésotérisme chrétien, en Orient comme en Occident chrétiens. Doit-on ajouter que les 
représentants du renouveau hésychaste du XVIII e s. étaient contraires à toute velléité nationale, 
même à l’argument d’un Etat Orthodoxe et non plus sous tutelle islamique ? 

7) Est-ce trop “cruel” de relever que cette habitude caractérise surtout des Maçons ? 

8) Rappelons, pour éviter les malentendus, que R. Guénon admit que le mot “mystique” en 
Orient n’a pas le même sens qu’en Occident ; et pour cause, puisqu’il garde son sens étymologi¬ 
que, qui n’est autre que : “initiatique”. La réalisation est la teleiôsis ou “perfection ”, “parachève¬ 
ment”, “aboutissement”. Dans ce contexte, appeler les sacrements “mystères” n’a rien de fortuit. 

9) Le rapprochement entre Islam et Catholicisme “fermés” doit être nuancé : l’Islam, même 
fermé étant une révélation divine et non une manifestation hypostatique, octroie toujours le salut 
aux pratiquants des cinq piliers ; mais le christianisme fermé à sa raison d’être (en plus de la 
“réduction ” inévitable lors de son extériorisation du IV siècle) n’octroie strictement rien sauf une 
“virtualité virtuelle” et une préservation de l’état de kufr complet ; c’est, dira-t-on, “déjà pas 
mal” ? Peut-être ; mais c’est aussi, en fin de compte, à cause des problèmes insolubles et des 
confusions que soulèvent les mystères inexpliqués par ceux qui n’en ont plus aucune conscience, 
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quelque chose d’inférieur en légitimité métaphysique (et en résultats concrets, fût-ce le simple 
“salut”, dès que l’appartenance cesse d’être obligatoire) à l’Islam le plus fermé. 

10) Quelle que soit la légitimité, y compris de valeur initiatique et symbolique de l’étymologie du 
mot süfi qui le fait venir de la “laine”, nous croyons qu’il n’y a pas d’opposition sémantique entre 
sûfiyya et sofia. 

11) Ce que le Père Justin Popovitch définit comme le “salut”dans sa Dogmatique, ou Philosophie 
Orthodoxe de la vérité. 


12) Ce qui correspond à la Délivrance. St. Maxime le Confesseur faisait, en effet, correspondre 
l’initiation à l’“lncarnation du Verbe”, c’est-à-dire, disait-il, à la compréhension de la Réalité en 
termes symboliques, et la “Résurrection du Verbe» à l’élévation à cette Réalité elle-même, c’est-à- 
dire au non-sensible mais à l’intelligible. 

13) Qui joua un rôle analogue à celui de Guénon en ceci : qu’il exprima certaines vérités d’un 
certain milieu en un langage compréhensible par un autre milieu-soufisme et “philosophie” ou 
théologie, dans le cas de Ghazâlï, langage traditionnel et oriental et langage intellectuel occiden¬ 
tal, dans le cas de Guénon - sans les déformer, mais par la connaissance personnelle qu’il en avait 
des deux. 


I 
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Une théologie mystique 
de l'Abîme du cœur : 

L'abyssus abyssum invocat 

dans la correspondance de Guillaume Briçonnet 
avec Marguerite d'Angoulême (1521-1524)* 


III - Le triple et unique Abîme de la Trinité. 

B riçonnet présente Dieu comme un triple Abîme d’eau, de feu et de 
manne : “L’abîme excellent et bénéfique qui abîme en lui par la grâce 
toutes les créatures s’écoulant sans interruption de son abyssale charité en 
un torrent de volupté abreuvant, réjouissant et remplissant les âmes vrai¬ 
ment anéanties et, par harmonie d’amour, unies à lui dans la pureté d’un vase 
vidé et appauvri. Celles-ci s’en rendent susceptibles par un abaissement 
volontaire, liquéfiant leurs cœurs au doux brasier qui les purifie, les illumine 
et les rend parfaites pour être une monnaie d’or royale et légitime, et alors 
qu’elles sont plus embrasées, l’abyssale nourriture les repaît d’elle en elles. 
Par l’indicible nourriture qui affame, qu’il veuille, Madame, par sa très exu¬ 
bérante bonté vous noyer, vous brûler et vous repaître en lui, qui est abîme 
d’eau, de feu et de nourriture” (I, 76-77). L’eau correspond ainsi à la voile 
purgative, le feu à l’illuminative et la “pâture” à l’unitive(v. I, 76, note 3). Ces 
trois degrés de la perfection sont “ce qui nous est nécessaire” (1,79) pour que 
notre âme vive de la Vie spirituelle. Ils correspondent aussi respectivement 
aux trois Personnes de la Trinité : “Nous pouvons attribuer l’eau au surcé¬ 
leste Père étemel ; le feu au généreux Jésus ; le fruit au Saint-Esprit, qui pro¬ 
cède d’eux comme le fruit de l’arbre procède de l’eau et du feu” (I, 96), ou 
encore aux trois vertus théologales (v. II, 138). Mais l’eau peut aussi repré¬ 
senter à elle-seule ces trois voies unies en Jésus : “de notre eau bénéfique et 
salutaire, nous voyons sortir trois ruisseaux qui ne sont qu’un. Par l’un, dans 
l’amour et en nettoyant, il purifie et est eau purifiante. Par l’autre, il ouvre les 
yeux et ôte la tache de la cécité et de l’ignorance, et, par cela, est eau illumina- 
tive. Par la troisième, parce qu’il ne laisse rien d’imparfait, il est eau qui per¬ 
fectionne. La purification et l’illumination, et, pour s’exprimer autrement, le 
doux Jésus, par l’abondance des eaux de la grâce, purifie, illumine et perfec¬ 
tionne en lui la nature humaine, de laquelle il est purification, illumination et 
perfection” (I, 79). L’eau purifiante est donc aussi l’eau embrasante et 
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nourrissante. Cette eau peut faire penser au feu secret - eau ignée ou feu 
aqueux - de la tradition hermétique, où l’on lave par le feu et brûle par l’eau 
selon la voie choisie : “l’eau sert donc de feu et de nourriture, c’est une eau 
qui est compatible avec le feu et la nourriture, car c’est une seule chose. C’est 
une eau bouillante, qui dessèche, comme le feu, toutes les concupiscences de 
la chair et qui éteint le feu du monde de façon extraordinaire et fait croître et 
puis luire le feu divin...” (I, 90). Cette eau est encore dite “échauffante et ras¬ 
sasiante” (I, 77). L’embrasement du péché, “la fontaine et la source de la 
grâce divine l’éteint par le feu invisible, qui est eau flamboyante, bouillante, 
jaillissante en vie étemelle (1) , feu qui adoucit, qui liquéfie et qui est diffus 
dans les âmes enivrées de la parole du bien-aimé...” (Il, 40 ; cf. 1,106). 

IV - Le Cerf assoiffé et la Fontaine de Vie. 

Les deux abîmes - l’humain et le divin - sont comme les deux triangles 
s’entre-pénétrant du «Sceau de Salomon», «désir désiré» et «désiré dési¬ 
rant». L’«Homme de Désir» est comparé au cerf languissant et assoiffé qui 
court pour s’abreuver à la fontaine des eaux, aux «sources du Sauveur» (v. I, 
155 et II, 234). Dans cette sequella Christi , l’homme marche non seulement à 
la suite de son Sauveur, mais court après lui à en perdre haleine, ne cherchant 
en fait que ce qu’il a déjà trouvé : «Légère est la course qui est repos (2) , dans 
laquelle plus on court, plus on se repose, car le repos est course et la course 
est sans mouvement» (I, 161). C’est la «course de la Foi», foi qui «est 
conduite par l’Espérance, au bout de la lice, à la Charité» (I, 162). Heureux 
«ceux qui non seulement courent en espérance sur la trace de leur seul néces¬ 
saire, mais [qui], dans la force de leur bien-aimé Jésus, prennent [aussi] les 
plumes et les ailes de l’aigle (3) , qui est l’amour de Dieu et du prochain, pour 
faciliter leur course et ne pas tomber en volant...» (1,163). Peu après, il prie 
«notre grand capitaine Jésus» de blesser d’amour Marguerite et d’accroître 
cette douce blessure «pour continuellement gémir et s’abîmer en de doux 
soupirs et gémissements que le cœur qui vit ne peut sentir» (1,163). A pro¬ 
pos des épreuves d’amour, il parle du «sentiment de l’odeur du doux Jésus, 
qui est] si grand que, soit par des amertumes, soit par des humiliations ou 
par des douces ivresses, vous puissiez être absorbée et noyée au torrent et 
abîme du divin sentiment» (II, 26). Et au sujet de la soif de l’âme, il écrit : 
«Grande était celle du prophète, qui disait ne pouvoir l’étancher sans courir à 
la fontaine, comme le cerf, pour s’y noyer ; et ailleurs : «Sitivit anima mea ad 
Deum, fontem vivum» (4) . Il demande la fontaine de vie, jaillissante en vie 
éternelle, pour y être abîmé, noyé et assouvi” (1,69). C’est la fontaine d’abon¬ 
dance, de joie et d’immortalité, “la source et fontaine d’ivresse d’amour” (II, 
82) : “Toute âme fidèle, amoureuse de Dieu, est santé qui est abreuvée et 
repue en un torrent de volupté, de joie et de plaisir indicibles et ne peut être 
autrement, car la vérité a dit par le Sage : “torrens redundans fons sapience’' 
(5) . La fontaine de l’amour divin est un torrent regorgeant, se surmontant lui- 
même et ceux aussi dans lesquels il se communique. (...) le doux Seigneur est 
un torrent regorgeant non seulement sur les créatures par surabondance, 
mais aussi sur lui-même en se surmontant en quelque sorte. (...) L’infinitude 
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ne reçoit ni plus ni moins, autrement elle serait finitude, et non infinitude. 
Mais en cela, le Sage et Monsieur saint Paul ont cru exprimer sans l’exprimer 
le démesuré, infini et incompréhensible abîme et amour se communiquant 
de manière abyssale dans ses créatures. (...) Je trouve en navigant encore par 
les admirables élévations de la mer hors de tout entendement (non sans 
cause, car le Seigneur est en sa hauteur admirable : “ Mirabilis in altis Domi- 
nus”^\ lequel est la grande mer de tout abîme qui inspire le respect, non 
point terrifiant, mais réjouissant les créatures amoureuses de sa sublimité et 
de sa grandeur, quand elles se trouvent vaincues en ne pouvant suffisamment 
louer leur bien-aimé, non faute de volonté, mais sachant qu’il est “maior 
omni laude’V\ épuisant toute louange)...” (I, 90-91). “A cette perfection, 
nous sommes invités par Notre Seigneur en son Apocalypse : “Qui sitit 
veniat et qui vult accipiat aquam vite gratis’^. D ne tiendra qu’à nous, car à 
celui qui a soif et veut boire, la fontaine est ouverte où l’eau de vie se donne 
libéralement” (I, 84). Que notre cœur de pierre devienne donc cœur de 
chair, et du rocher du désert jaillira la source, car en effet Jésus “est puissant 
pour fondre, rompre et pulvériser ce cœur rocher” (1,90) ! Car il n’y a que le 
cœur de l’homme qui puisse être, amoureusement, abîme à la mesure de 
l’Abîme de l’Amour sans mesure, de la “fournaise ardente de Charité” du 
Sacré-Cœur transpercé par la lance sur la Croix : “En la Croix très désirée, 
nous sommes enivrés par la soif et néanmoins laissés assoiffés et languis¬ 
sants, regorgeant en pleine satiété, par amertume, notre douceur adoucie. 
(...) Rendant l’esprit, il (Jésus) nous insuffle la vie ; mourant en croix, il nous 
vivifie et triomphe de la mort. Le fer de la lance ouvre le logis de son cœur, 
distribuant le reste de son sang avec l’eau de la parfaite ablution d’amour, 
blesse le cœur dont la plaie est sanglante et incurable. (...) L’infinitude est 
démesurée, incompréhensible par la mesure du monde, qui ne peut et qui ne 
veut comprendre que la compassion consiste à mourir pour vivre et que plus 
on meurt, plus s’accroît la vie” (II, 152). On retrouve souvent sous-entendu 
l’adage hermétique selon lequel il faut “tuer le vif et vivifier le mort”. Pour 
revenir au Côté transpercé, Louis Pinelle (op. cit.) parlait déjà des “sources 
vives du vrai rocher et pierre angulaire Jésus” (p. 42). Un peu plus loin, il 
notait que, du côté “percé et ouvert, il est sorti maintes vives fontaines dont 
les eaux sont trop fortes aux âmes qui n’ont goûté les douces eaux de son 
Enfance” (p. 44). Quand la source jaillit dans le cœur, 1’ “œil du cœur” s’ou¬ 
vre en même temps pour voir, aveuglé, l’obscure clarté sans commencement 
ni fin de l’Eternité, pour contempler la grande Lumière de la rayonnante et 
miséricordieuse Face divine. 

V - Le Miroir et la Mer : 

A propos de la “source de l’eau vive, vitale et vivifiante” (ce qui corres¬ 
pond aux Personnes de la Trinité), qui coule au pied du Trône de l’Agneau, 
Briçonnet écrit que “là est le miroir (9) sans défaut, dans lequel il faut dérouil¬ 
ler, polir et conformer les nôtres” (II, 145-146). Cette Eau divine, Y Apoca¬ 
lypse la nomme “la mer transparente comme du cristal” (IV, 6) ou “le fleuve 
de Vie limpide comme du cristal” (XXII, 1). L’âme ne peut voir la Lumière et 
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se connaître que dans le miroir divin : “Donc, l’homme, en lui-même, est 
néant, ténèbres et ignorance, subsistant grâce au Tout-Puissant l’illuminant 
par sa sagesse en sa bonté, pour parvenir à sa vérité, qui est sa connaissance, 
dans laquelle il s’oublie tant, parce que plus il s’y regarde et se considère, plus 
il trouve qu’il est moins que rien. Et le miroir est si excessivement excellent 
que la lumière l’aveugle, la sagesse le rend ignorant et plus le rayon de bonté 
luit en lui et sur lui, plus sa malice se montre et se découvre. (...)... union, par 
laquelle l’âme fidèle, enivrée, s’oublie en repos, abîmée et noyée dans la mer 
de plaisir et de volupté inconnue au monde” (II, 165). L’évêque développe 
longuement, dans la lettre 68, le thème de l’image spirituelle du miroir : le 
miroir appelle le miroir, pourrait-on dire, et le face-à-face des deux miroirs 
s’ouvre à l’Infini. Nous devons donc, dans un retour à la source, contempler 
le miroir de la Vérité essentielle de notre être, le Principe unique où s’abolit 
toute dualité, toute altérité : “O qu’elle est bienheureuse l’âme qui, sans inter¬ 
médiaire, voit par la Foi dans son vrai miroir, dans lequel elle est purifiée, 
illuminée par l’Espérance, et achevée en l’amour et Charité : en sa source et 
naissance, elle vit, se voit et se connaît ; elle ne le peut ni ailleurs ni en elle- 
même. (...) L’âme qui est toujours, par l’amour qui l’attire, présente à son 
miroir, se voit plus au dit miroir que le dit miroir : se voyant en lumière aveu¬ 
glante, comprenant en incompréhensibilité, noyée dans la vie, la lumière, la 
beauté, la douceur, la connaissance incompréhensible, elle se voit et se 
connaît venue de rien, qui tomberait en rien, s’il n’y avait son être qui est 
Dieu” (II, 65). Le péché des créatures consiste, en fait, à croire qu’elles exis¬ 
tent par elles-mêmes, à “vouloir se voir et se connaître en elles-mêmes et non 


dans leur miroir” (II, 65), car “l’âme qui aspire continuellement sur elle- 
même ne peut se voir au miroir divin” (id.). Ce fut la cause de la chute des 
anges (id. ; cf. Denys l’Aréopagite, Les Noms Divins, IV, 23). Dans la lettre 
92, à propos de Jésus, il écrit que, “regardant ce vrai miroir sur la Croix, tous 
les pécheurs se voient en lui” (II, 138). L’évêque évoque aussi “la bénéfique 
visitation du miroir sans défaut, qui, n’abandonnant pas ce qu’il était, a pris 
par anéantissement ce qu’il n’avait pas pour, en nos miroirs, ôter ce qui y 
était, les réparer et s’y insérer, les reformant, conformant et transformant en 
lui” (II, 138) (10) . Il s’agit de rencontrer le regard miséricordieux du Christ et 
de retrouver le “regard qui rend simple l’âme”. Le miroir divin transforme 
donc le sujet s’y regardant regardé, sujet qui ne peut voir l’invisible objet 
divin que dans la mesure où celui-ci est aussi sujet, c’est-à-dire qu’il se 
regarde lui-même dans le miroir humain rendu réceptif, y cherchant son 
Image : il y a échange réciproque dont l’initiative vient d’en-haut, opérant 
une “fusion sans confusion”. La Métaphysique permet donc de réaliser 
“l’identité foncière du connaître et de l’être” (Guénon). L’âme ne se trouve 
qu’en se perdant dans la traversée du miroir, où elle se noie et “connaît enfin 
comme elle est connue” (I Corinthiens, XIII, 12). Dans Le Tableau ou la 
Vision de Dieu (notamment au chap. XV), Nicolas de Cues évoque ^inver¬ 
sion du rapport entre la réalité et l’image : à la différence du phénomène de 
réfraction dans un miroir matériel, la réflexion en Dieu transforme celui qui 
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se réfléchit en image de la forme réfléchissante (chap. XV). C’est au prix de 
ce renversement que le terme spéculum peut désigner la vérité de la vision” 
(Agnès Minazzoli, p. 104 de son édition au Cerf, 1986). Le miroir divin est 
aussi œil et soleil. Le Cusain écrit encore : “Je dois m’aimer en toi à travers 
ma ressemblance avec toi” (id., p. 66). Denys l’Aréopagite affirmait déjà que 
l’“on a le droit de dire du Beau-Bien qu’il est l’objet du désir amoureux et qu’il 
est lui-même amoureux désir” Oeuvres, trad. de Maurice de Gandillac, 
Aubier-Montaigne, 1943, p. 108) et Maître Eckhart : “L’œil dans lequel je 
vois Dieu est l’œil même dans lequel Dieu me voit : mon œil et l'œil de Dieu 
ne sont qu’un œil, et une vision, et une connaissance, et un amour” (Sermon 
12, "Qui audit me”, trad. J. Ancelet-Hustache). Il s’agit donc pour nous de 
retrouver notre “image de vérité” (II, 95), celle d’Adam “créé à l’image et à la 
ressemblance de Dieu.” Nous ne pouvons trouver, de “virtuels” que nous 
sommes (“tout ce qui est créé est néant” dit Maître Eckhart dans le sermon 
déjà cité), notre être réel que dans notre conformité à la Réalité de la Face 
divine, qui par sa grâce nous transfigure et nous fait participer à sa gloire. Il 
s’agit donc de se regarder en Dieu pour voir Dieu en vérité. Briçonnet parle 
encore du “plaisant et excellent miroir, dans lequel se voit, dehors et dedans, 
en l’homme tout entier, la beauté luisante et la lumière belle (...) [l’homme] 
s’élevant en paix sans rébellion au-dessus de tous les cieux, par la liberté 
d’esprit et de volonté, s’enivrant en sa source et fontaine de vérité, abîmé et 
noyé en elle,...” (II, 95). On trouve, à plusieurs reprises, une admirable fusion 
poétique de la mer et du miroir, images de l’Abîme de l’Infini, comme dans 
cette expression de la “mer du miroir infini et éternel” (II, 5 8). Il s’agit de “la 
mer de l’amour divin (II, 34), ou encore de la “mer infinie de l’adhésion 
d’amour” (II, 205). Comme un fleuve qui se jette dans la mer, l’âme est alors 
libre et noyée en Dieu. Le doux Jésus, qui est “l’abîme inépuisable” de 
l’amour (1,229), abîme ainsi l’âme “dans la mer de son amour et de sa conso¬ 
lation” (I, 140). Cet Océan est enflammé sous le Souffle de l’Esprit : “Là 
triomphe l’âme par son esprit, noyée et abîmée dans l’étang et la mer de feu 
perpétuel. (...) Là, elle y voit la grande mer de la bonté incompréhensible : en 
cette profondeur inscrutable, cette hauteur inaccessible, cette largeur non 
navigable et éternelle, cette longueur dans la contemplation de laquelle elle 
tombe et sent le feu tellement l’embraser qu’elle sort hors d’elle-même, par 
des grands bonds et des élévations au-dessus d’elle qui ne permettent pas 
qu’elle soit oisive.” (II, 82). Le miracle de l’Incarnation permet l’union des 
eaux d’en-haut et de celles d’en-bas. Commentant le récit de la Genèse, Bri¬ 
çonnet rappelle que “l’Esprit de Dieu était porté sur les eaux”, et que “la 
terre, qui est la nature humaine, était vague et vide, et que les ténèbres étaient 
sur la face de l’abîme. (...) Toutefois, ce n’était que ténèbres jusqu’à ce que 
l’Esprit de Dieu soit venu en la Vierge sacrée, qui n’était pas une terre souil¬ 
lée, mais bénie. Et alors le doux Jésus, par son Incarnation, a touché les eaux 
de la nature humaine et s’est donné eau de vie pour la mener à la perfection 
et la dignifier en une bien plus grande excellence qu’elle n’avait été créée. 
L’imperfection qu’elle avait contractée par le péché a été réparée et l’eau 
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mortelle unie à l’eau de vie et la corruptible à l’incorruptible (...) quand, aux 
noces, il teinta l’eau en vin, ce qu’il faut comprendre spirituellement comme 
le vrai mariage et l’union de Dieu avec la nature humaine” (I, 81-82). Le 
miracle de Cana est donc interprété comme la transmutation de la déifica¬ 
tion ou theôsis des Pères grecs (11) . D ne s’agit en aucun cas de devenir Dieu, 
mais de réaliser, par grâce, “ce que Dieu est” (v. par exemple Guillaume de 
Saint-Thierry) par nature. Unie au Christ, notre nature sera “convertie, trans¬ 
formée, abîmée et absorbée dans la toute-puissante divinité et nous serons 
comme les anges tout spirituels,...” (I, 83). Nous devons donc tendre vers 
l’état glorieux de “ceux qui sont semblables aux anges et qui sont fils de Dieu, 
étant fils de la Résurrection” (Luc, XX, 36). 

Jean-Marc BOUDIER 

(A suivre) 


NOTES 

* cf. l ére partie dans VLT N° 51/52 

1) Jean, IV, 14. 

2) Voyage immobile, union du fixe et du volatil, rappelant la devise festina lente, l'ancre et le dau¬ 
phin, le crabe et le papillon des anciens imprimeurs... Nicolas de Cues écrit que “celui qui dis¬ 
cerne que l’intellection est à la fois le mouvement et le repos de l'intelligence, comme le déclare 
Augustin au sujet de Dieu dans ses Confessions, se dégage plus aisément des autres contradic¬ 
toires." (Apologie de la Docte Ignorance, trad. de Francis Bertin, Cerf, 1991, p. 49). Ailleurs, il 
parle du “mouvement de l’existence allant à l’essence” : “C’est le plus délectable des mouve¬ 
ments, parce qu’il a pour but la vie de l’intelligence. Et c’est pourquoi ce mouvement trouve le 
repos en lui-même.” (Complément théologique, UL, p. 92 ; cf. Le Tableau, op, cit., p. 46). “Notre 
cœur est inquiet jusqu’à ce qu’il repose en toi”, écrit saint Augustin. Cette “inquiétude” ou désir 
intellectuel de l’âme l’élève et la sauve : c’est l’effort de la Ressemblance avec Dieu et la “tension ” 
vers l’Infini et l’Eternité, où le mouvement coïncide avec le repos (cf. Le Tableau, p. 48). Il s’agit 
de rejoindre et d’imiter “le mouvement du regard immobile” de Dieu, selon l’expression du 
Cusain qui s’inspire de celle de “mouvement immobile” de Denys l’Aréopagite (Les Noms divins, 
IX). 

3) Voir notre dernière partie. 

4) Ps., XLI, 3. 

5) Proverbes, XVIII, 4. 

6) Ps. XCXII, 4. 

7) Ecclésiastique, XLIII, 33. 

8) Ap., XXII, 17. 

9) Sur le thème du miroir dans la littérature spirituelle en général, voir l’art. “Miroir” de Margot 
Schmidt dans le Dictionnaire de spiritualité ascétique et mystique, t. X, Beauchesne, 1979, col. 
1290-1303. 


10) La fin de cette phrase évoque une fois de plus la dynamique trinitaire, dynamique qui est par 
ailleurs précisée en relation avec les trois vertus théologales : “La Foi purifie les rouillés et 
reforme, l’Espérance illumine, polit et conforme, la Charité perfectionne, transforme et vivifie” 
(II, 138). Et l’auteur est justement amené à parler aussi de “la contemplation des trois miroirs 
divins” (II, 139), c’est-à-dire des trois Personnes divines ayant le même Visage intérieur. 

11) Sur cette “transmutation de substance” de l’eau en vin, voir II, 29, 222, et notre premier pas¬ 
sage cité. 
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Nouvelle liturgie catholique 
et nouveaux rituels maçonniques 


E n cette fin de l’Age sombre dit Age de Fer, et dans l’attente annoncée 
d’un nouvel Age d’Or (1) couronné de la Parousie du Christ, l’étude 
des textes sacrés nous fait comprendre qu’il convient de réintégrer l’ensei¬ 
gnement de la Tradition, d’en retrouver la logique parfaite, puisqu’elle est 
censée venir du précédent Age d’Or qui a inauguré le présent cycle humain. 

Comme tout ce que produit l’humanité actuelle, chrétienne ou autre, loin 
de présenter le moindre soupçon d’un quelconque progrès spirituel, nous 
montre, au contraire, une singulière dégénérescence religieuse, on peut pen¬ 
ser que la loi des cycles enseignée par les grandes traditions (et ce quelles 
qu’en soient les formes) se vérifie bien aujourd’hui et que notre présente 
humanité est effectivement parvenue au plus bas de son histoire divine. 

Contrairement à l’idée superficielle qui domine actuellement, ce n’est 
nullement en regardant vers l’avenir que l’humanité pourra s’y préparer, mais 
bien en réapprenant son passé le plus originel, celui auquel il convient néces¬ 
sairement de se référer du fait qu’il fut le plus semblable à ce que le futur 
proche nous réserve. 

On peut dire que les plus “modernes” des hommes intelligents sont ceux 
qui réapprennent les enseignements des temps passés, seuls capables de les 
préparer à leur toute prochaine condition nouvelle. 

C’est, d’ailleurs, un des sens que peuvent recéler tant la parole évangéli¬ 
que : “Qui ne recevra pas le Royaume de Dieu comme un enfant n’y entrera 
point” (Luc. XVIII. 17.) que la notion védantique de “bâlya” cet état d’en¬ 
fance que doit nécessairement posséder le Yogi, état obligé de celui qui tend 
à la réalisation parfaite, c’est-à-dire, pour le chrétien, l’état christique. 

L’homme vraiment moderne est celui qui retrouve, reconnaît et fait sien 
l’enseignement primordial de l’humanité et se rend ainsi apte à participer, 
sans discordances, à l’ère nouvelle qui nous attend. C’est pourquoi le retour à 
la tradition primordiale, ou tout au moins l’approche de sa compréhension 
est la meilleure préparation à notre possible adéquation avec l’avenir. 

Ainsi, l’attitude logique d’une religion, en attente de ce retournement 
annoncé, consiste à réaffirmer, avec plus de vigueur et de rigueur que jamais, 
l’enseignement originel qu’elle a reçu en dépôt. 
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Cet enseignement se présente sous deux formes, à savoir : une révélation 
qui contient le message doctrinal (oral ou écrit) définissant sa finalité ; et une 
liturgie comportant un rite (rita = ordre, en sanscrit) conforme à l’illustration 
et à l'éclairage de la doctrine. 

La révélation est originellement fixée “ne varietur” et son dépositaire n’a 
aucune liberté de la modifier en quoi que ce soit. 

En revanche, la liturgie et le rituel peuvent être enrichis ou modifiés selon 
les époques, les mœurs et le niveau de compréhension He l’humanité du 
moment. 

Il n’est donc pas illogique de penser que, du fait de l’éloignement progres¬ 
sif de l’humanité de sa tradition primordiale, l’évolution de la liturgie a pu 
pâtir de la même tendance et qu’il convienne aujourd’hui de lui restituer sa 
pureté antérieure, au détriment d’un certain cérémonialisme qui l’avait pro¬ 
gressivement envahie. 

D'autre part, il est évident, pour tout être sérieux, que le remaniement 
d’une liturgie doit être entrepris et mené prudemment, et avec grande humi¬ 
lité, par des sages hautement compétents, c’est-à-dire de ceux, bien rares à 
notre époque, que leur compréhension profonde de la doctrine rend particu¬ 
lièrement aptes à la traduire dans des rituels. Cette reformulation doit, en 
outre, être parfaitement conforme à l’enseignement caché de la Tradition de 
manière que les élisions, ajouts ou modifications ne le trahissent en rien. 

Les vrais initiés le savent bien, c’est là un travail fort délicat qui ne doit en 
aucun cas tenir compte de l’environnement, de la morale ni de la mode, afin 
de refléter le plus rigoureusement possible la doctrine universelle cachée 
dans la révélation d’origine. 

On aurait pu raisonnablement penser que l’Eglise qui, tout comme l’Islam 
et le Judaïsme, attend la Parousie du Christ, tiendrait compte de cette évi¬ 
dente similitude entre deux Age d’Or successifs, et que, bien incapable non 
plus que quiconque de connaître l’avenir, elle aurait compris l’exigence d’un 
retour rigoureux à la Tradition afin de préparer au mieux ses fidèles au nou¬ 
vel état adamique auquel ils doivent s’attendre et même auquel ils auraient dû 
ne jamais cesser de se conformer. 

Comme l’écrit si lumineusement Jean HANI : “Tout rite traditionnel se 
référé, toujours à l’origine, au temps primordial, à l’instant originel créateur, 
parce que tout acte sacré tire son efficacité de sa coïncidence avec l’instant 
où a jailli la puissance surnaturelle qui l’a fondé” (2) . Ainsi, ce n’est certaine¬ 
ment pas par rapport aux vélléités subjectives d’un œcuménisme moderniste 
que l’Eglise latine peut justifier une réforme mais bien en stricte obéissance 
aux exigences incontournables de la loi des cycles qu’elle ne peut feindre 
d’ignorer. Or, tout comme en Franc-Maçonnerie où l’on peut constater et 
déplorer la profanisation et l’appauvrissement des Rituels, on voit avec stu¬ 
péfaction la nouvelle liturgie abandonner des signes, mots et gestes les plus 
signifiants de l’ancienne et dont le symboüsme garantissait la valeur ensei¬ 
gnante et sacramentelle à la fois. 

Une liturgie, tout comme un rituel initiatique, doivent proposer des mots, 
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signes et gestes formellement conformes à l’enseignement traditionnel, mais 
également spirituellement signifiants dans leur symbolisme profond. Autre¬ 
ment dit, la formalisation d’un rituel ou d’une liturgie doit reposer sur des 
évidences métaphysiques universelles et donc fondamentales. 

Cette formalisation doit aussi être nécessairement conforme à la perma¬ 
nente nature humaine à laquelle elle s’adresse, et non pas se plier à des fan¬ 
taisies et des habitudes du moment. Afin qu’elle puisse être acceptée et suivie 
sans contraintes, cette formalisation doit donc tendre à l’universel. Aussi ne 
peut-elle se permettre d’évacuer le sens profond qu’elle est chargée de véhi¬ 
culer et de suggérer à travers et au delà de sa forme. 

C’est en ce sens que, relativement à la liturgie, le Concile de Trente exem¬ 
plaire à cet égard, avait pris soin de préciser de manière catégorique que cer¬ 
tains textes liturgiques ne peuvent être interprétés dans un sens 
exclusivement symbolique, mais avant tout dans leur sens strictement littéral 
et concret. 

En effet, il faut bien comprendre que ce qui est purement symbolique ne 
repose sur rien et ne conduit à rien. 

Un rituel, tout comme une liturgie, doivent être praticables, évidents et 
logiques au sens le plus immédiat des termes et dans leurs moindres détails, 
sans quoi ils sont sans aucune assise métaphysique, sans signification et sans 
valeur sacramentelle. 

Lorsque les gestes rituels et les phrases liturgiques correspondent à une 
réalité concrète et présentent une cohérence aisément perceptible et accessi¬ 
ble au profane, alors seulement leur portée symbolique se trouve fondée, 
aussi abstraits et supra-sensoriels que puissent apparaître leurs sens succes¬ 
sifs de plus en plus subtils. 

On peut également dire que plus un rituel est simple et évident, plus il per¬ 
met de donner lieu à la découverte des multiples significations hiérarchisées 
dont il est le symbole. 

On peut donc comprendre qu’en vue de faciliter au fidèle, aussi bien qu’à 
l’initié, l’approfondissement d’une liturgie ou d’un rituel, l’Eglise, tout 
comme la Franc-Maçonnerie, soient conduites à expurger, qui sa liturgie et 
qui son rituel, de tout ce qui y apparaît anecdotique, relatif et changeant, du 
domaine de la mode ou des idées dominantes d’une époque et qui s’y est 
accumulé au cours du temps, sans avoir été obligatoirement fixé ou corrigé 
par des décisions conciliaires ou conventuelles. 

Mais, et c’est là que s’impose la haute qualification spirituelle des correc¬ 
teurs, la purification d’un rite ou d’une liturgie doit s’accompagner d’un 
approfondissement métaphysique correspondant, afin qu’en évacuant cer¬ 
taines surcharges relatives, l’on n’évacue pas simultanément et par ignorance 
les symboles qu’elles offraient à la réflexion. Car, si l’immense univers acces¬ 
sible aux perceptions humaines est encore insuffisant, malgré son incroyable 
diversité, à l’illustration de la toute puissance et de la magnificence divines, 
on entrevoit quelle prudence doit présider à l’entreprise d’épuration d’un rite 
et tout ce qu’il convient de posséder, en matière de perceptions spirituelles, 
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pour compenser qualitativement et sans dommages, ce que l’on prétend 
enlever ou modifier ou ajouter. Autrement dit, plus on prétend purifier un 
rite ou une liturgie, plus on doit y introduire, ou y laisser si cela préexistait, 
d’éléments subtils et signifiants. Or, à en juger par ce qu’enlèvent ou ajoutent, 
tant dans la nouvelle liturgie catholique que dans les rituels maçonniques, les 
réformateurs modernistes et ignorants, on constate que le subtil et le signi¬ 
fiant ont été allègrement sacrifiés et que ce qu’il en reste a été appauvri de 
manière désolante, par évacuation inconsciente de la profondeur qui y était 
incluse et accessible, malgré les surcharges. 

Il faut comprendre que Jésus, par exemple, lorsqu’il institua la Cène et 
imposa l’Eucharistie, possédait la connaissance divine qui garantissait, dans 
tout contexte imaginable, l’universalité signifiante du Rite dans sa simplicité 
paradoxale. 

Mais, lequel de nos prêtres ou de nos maîtres de Loges actuels, surtout les 
plus connus pour leurs activités ostentatoires, peut prétendre à une telle 
lumière spirituelle ? 

Nous savons bien qu’à de rares exceptions près, leur apparente qualifica¬ 
tion leur vient de la qualité du Rite auquel ils étaient soumis et qu’ils s’imagi¬ 
nent maintenant aptes à soumettre à leur point de vue. Et, d’une manière 
plus générale encore, si l’on donne au corps sacerdotal à pratiquer un rite et à 
commenter une liturgie simplifiés, il est absolument nécessaire que l’on 
accroisse en signifiant spirituel ce que l’on aura ôté en expression verbale ou 
gestuelle. Or, et nous ne pouvons que le déplorer, la profondeur spirituelle et 
la connaissance métaphysique des Prêtres et des Maîtres semblent aujour¬ 
d’hui réduites à bien peu de choses, à quelques exceptions près. 

Si l’homme moderne a besoin d’un langage et d’une technologie si sophis¬ 
tiqués pour se persuader de son intelligence, signes certains de son appau¬ 
vrissement intellectuel, ce n’est donc certainement pas le moment le plus 
opportun pour lui présenter des rituels ou des liturgies grossièrement simpli¬ 
fiés, dans lesquels son esprit vulgaire et profane ne trouvera nulle informa¬ 
tion susceptible de l’enrichir à proportion de ses faibles moyens. 

Ce n’est certainement pas le moment où le Soleil va se confondre avec la 
Lune qu’il convient d’en supprimer les symboles ! 

A l’encontre de tout logique, aussi bien l’Eglise que la Franc-Maçonnerie, 
ignorantes des fondements cachés de leur liturgie et de leurs rituels, les 
vident inconsidérément de leurs richesses accumulées au cours des temps et 
qui, pour beaucoup, ont été introduites en compensation de l’appauvrisse¬ 
ment spirituel de l’occident et du reste du monde, dans une moindre mesure. 

Et, par une prétention ridicule et tragique, elles s’enferment l’une et l’autre 
dans un progressisme injustifié, s’écartant irrémédiablement de l’Age d’Or 
tout proche, au lieu de revenir, au contraire, aux pratiques des temps anciens 
qui, malgré leurs imperfections, inévitables dans tout formalisme, étaient 
nécessairement plus conformes à ce que le Ciel nous réserve pour bientôt. 


42 



En voulant activer un œcuménisme devenu impossible sans une interven¬ 
tion divine, pour ce qui concerne l’Eglise, et en orientant les Frères vers le 
social et l’humanisme politique, pour ce qui concerne la Franc-Maçonnerie, 
ces deux organisations, respectivement exotérisme et ésotérisme d’un même 
“TU ES PETRUS”, seules susceptibles de restaurer la civilisation occiden¬ 
tale ou ce qu’il en reste, ressemblent à deux courreurs qui abandonnent leurs 
sandales au moment même d’aborder un terrain de plus en plus caillouteux. 

L’Eglise s’imagine qu’en dépouillant sa liturgie millénaire de ce qui 
confère au Christianisme son originalité singulière, originalité voulue par 
son fondateur le Christ, elle sera mieux comprise par les autres traditions 
d’occident ou d’orient. 

Or, elle ignore que c’est précisément dans cette originalité que les sages 
d’orient ont pu reconnaître l’authenticité de la tradition chrétienne et en per¬ 
cevoir l’universalité conforme à la leur. A cet égard, ils n’ont, d’ailleurs, 
jamais manqué de souligner en privé que le Protestantisme leur apparaissait 
vide de tout contenu métaphysique cohérent et de toute valeur universelle. 

Cela devrait faire réfléchir l’Eglise catholique sur l’opportunité de compo¬ 
ser avec cette hérésie. 

Mais, par un raisonnement aussi simpliste qu’orgueilleux, l’Eglise s’en 
tient à cette parole de l’évêque Synésios : “La Vérité doit être tenue secrète, 
car les masses ont besoin d’un enseignement proportionné à leur raison 
imparfaite”. Eventuellement acceptable, aux tous débuts d’un Christianisme 
qui, vers 400, n’était pas encore déclaré catholique, et dans le contexte abra¬ 
hamique d’un judaïsme assiégé par le paganisme romain, cette sage précau¬ 
tion devient une faute, mille six cents ans après. 

Car, en prétendant ne donner à l’homme moderne que ce qui peut lui 
plaire au premier degré et à la mesure de ses appétits médiocres, l’Eghse n’a 
aucune chance de l’aider à s’élever et à faire l’effort de dépassement qui justi¬ 
fie son existence terrestre. 

Ce n’est pas parce que, du fait de son simplisme, le Protestantisme s’est 
aisément répandu à la mesure de la paresse intellectuelle croissante du 
monde moderne, qu’il convient d’évacuer du message chrétien ce qu’il offre 
de plus métaphysique et divin. 

L’on sait fort bien exiger de la masse l’obtention de plus en plus compli¬ 
quée d’un permis de conduire des véhicules sophistiqués, tandis que dans le 
même temps on lui propose une liturgie à sa mesure, n’exigeant plus aucun 
effort d’étude et de compréhension. 

D’ailleurs, c’est faire peu de cas de l’homme que l’on prétend aimer et ser¬ 
vir, que de ne considérer en lui que sa médiocrité actuelle et de lui servir des 
“menus de grandes surfaces” le condamnant à ne jamais connaître “la cuisine 
des Anges”. La vraie charité chrétienne consiste à voir en l’homme ce qu’il a 
de divin et à lui donner les moyens de le découvrir et non à encourager sa 
paresse naturelle et ses penchants végétatifs. 

Ainsi, les simplifications que les prétentieux et les ignorants veulent 
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imposer en croyant servir l’homme, vont à l’encontre de la vraie charité, qui 
consiste à donner aux autres le meilleur du trésor et non les succédanés les 
plus aisément assimilables parce que fort peu nutritifs. 

Ces simplifications n’ont pour résultat que de favoriser l’ignorance et le 
quantitatif, sans apporter, en complément, le qualitatif qui maintiendrait 
l’équilibre. 

Les faux docteurs favorisent ainsi le Yin au détriment du Yang et s’oppo¬ 
sent donc, sans s’en rendre compte, à la loi d’harmonie divine. 

Quelle satanique fonction sont-ils en train d’assumer ? 

’UMAR 


NOTES 

1) Une telle “attente” semble justifiée par René GUENON lui-même lorsqu'il écrit : “...que beau¬ 
coup de choses qui sont regardées aujourd’hui comme “fabuleuses” ne l’étaient nullement pour 
les anciens, et que même elles peuvent toujours ne l’être pas davantage pour ceux qui ont gardé, 
avec le dépôt de certaines connaissances traditionnelles, les notions permettant de reconstituer la 
figure d’un “monde perdu”, aussi bien d’ailleurs que de prévoir ce que sera, tout au moins dans 
ses grands traits, celle d’un monde futur, car, en raison même des lois cycliques qui régissent la 
manifestation, le passé et l’avenir se correspondent analogiquement, si bien que, quoi qu’en 
puisse penser le vulgaire, de telles prévisions n’ont pas en réalité le moindre caractère “divina¬ 
toire”, mais reposent entièrement sur ce que nous avons appelé les déterminations qualitatives du 
temps.” (Le Règne de la Quantité et les Signes des Temps. Gallimard. 1986. pp. 47/48 Chap. V.) 

2) Jean HAN1, “La Divine Liturgie” Guy Trédaniel. 1981, p. 49 Paris. 
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Un autre regard 


L es circonstances de la vie nous ont permis de “goûter”, selon l’expres- 
sion des “Gens de la Voie”, la vérité qui nous dit que le tout est dans 
chaque chose (I) et que chacun d’entre nous est ou constitue “l’Homme Univer¬ 
sel” (2) . 

Cette démarche, dont l’Orient a gardé le secret, (3) aurait été celle d’un F. 
Hôlderlin (4) ou d’un A. Rimbaud (5) s’ils avaient pu redescendre de leurs 
“ravissements”, conquis à partir d’un rejet idéaliste et romantique du monde ; 
alors même que l’Apparent, qui est un des Noms de l’Unique <6) , doit être réa¬ 
lisé par celui qui veut atteindre la Vérité dans sa plénitude. 

Or cette concordance inouïe est réalisée par fonction, et nous est proposée 
d’emblée, dans les textes sacrés de l’humanité où la Parole est Lumière de Vie 
et non plus Illumination mortelle (7 K 

En quelques courts chapitres, nous essaierons de montrer que rien n’est 
fermé sur soi-même ; mais, au contraire, est un signe vers l’unique Réalité qui 
l’englobe et se rappelle sans cesse par lut Ces “regards ” auraient pu s’intituler 
“Prolégomènes à une Réforme de l’Entendement”si cela n’avaitfait, par trop, 
référence à un éminent ancêtre, tailleur de lentilles optiques (8) mais dont la 
démarche fut exactement au devers de la nôtre. 

I 

La Porte est étroite, si étroite... Plus même que pour le chameau de passer 
par le chas d’une aiguille (9) . Car rien d’extérieur ne justifiera jamais pour 
l’homme le devoir de changer intérieurement. D’autant que les montagnes 
restent les montagnes, la nécessité de manger reste la nécessité de manger,... 

Seulement la porte une fois franchie, c’est comme la mort accomplie. 
Mort à soi. Mort au monde, Mais, tout en même temps, amplitude de la créa¬ 
tion rattachée à sa Source. 

Ainsi, à l’image du cône de révolution cylindrique, dont notre remontée 
diminue progressivement le rayon de rotation, jusqu’à la Porte-étroite de la 
mort à nous-mêmes, s’adjoint ici l’image du gratte-ciel dont le sommet 
domine le paysage ; mais avec le passage obligé par la porte de son ascenseur 
si l’on veut y accéder. Ascenseur qui est à la tour, ce que sont les pratiques 
rituelles et l’obéissance à la vie spirituelle. Carcan semble-t’il car le moyen 
nous est donné sans que nous ayons eu à choisir ; et où l’impression d’étroi¬ 
tesse, de monotonie, de répétition, de claustrophobie, d’uniformité, de 
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nécessité implacable, d’impersonnalité et de finalité inconnue - comme dans 
le labyrinthe - domine. 

Ainsi dans la vie spirituelle tout comme dans l’ascenseur, l’on a parfois 
envie de s’arrêter à tel ou tel stade, étage ou étape ; sinon même de retourner 
d’où l’on vient... Car, à tout prendre, ne sachant pas ce qu’est l’état du papil¬ 
lon, n’est-on pas mieux à rester tout bonnement : chenille en ce monde, plu¬ 
tôt que de passer par l’état risqué de chrysalide (de disciple) entre deux 
mondes ; ne sachant pas si l’on parviendra à bon port, au terme du voyage... 
De quel voyage ? 

Pourtant, l’ascenseur est là, toujours le même, qui nous attend ; passage 
obligé, avec son guide mystérieux (le Maître spirituel) qui s’offre imperturba¬ 
blement à nous conduire. D’autant que les arrêts ou étapes successifs, même 
conduits dans un sens ascendant, n’offrent pas de différences sensibles ; en 
tous les cas pas de celles que l’on attend - tant que l’on est chrysalide - et que 
les propos mystérieux d’anciens pèlerins ont pu nous faire entrevoir avant, 
pour nous, d’entrer dans cette voie... 

Oui, tout est bien semblable du premier à l’avant-dernier étage, malgré 
tant de gens, de salles, de couloirs différents. La vue sur l’extérieur étant elle- 
même toujours partielle, limitée quoique variable et plus ample vers le haut... 
Mais que cet ascenceur est cruel pour nos rêves les plus fous, toujours sem¬ 
blable dans son étroite nécessité ! Comme la chaîne du forçat, dont les 
années s’écoulent jusqu’à une libération qu’il n’espère déjà plus au moment 
où elle arrive ; ne sachant plus que faire de sa liberté, car il lui faudra revivre 
parmi les hommes. 

Mais pour nous il y va de tout autre chose, d’infiniment plus important, car 
nous savons bien que cette “Tour” est en nous et que toute élévation n’est ici 
que dans l’ordre de la proximité la plus essentielle sous peine de chute (10) . 
Aussi la patience qui est exigée de nous consiste plus, en vérité, dan la cour¬ 
bure réelle de notre échine que dans la durée apparente de notre chemine¬ 
ment (ll) ... Patience, ô paradoxe, dont l’immédiate application peut nous 
conduire, nous conduit en vérité d’ores et déjà, ici et maintenant, au sommet 
de la Tour, en un instant (12) ... 

Alors le paysage, de tous côtés, vers le haut vers le bas, n’est plus limité ; la 
Porte étroite a été franchie. Une tranquilité, une Paix sans fin nous envahis¬ 
sent. Tout, en son centre de vérité, n’est que délice et au cœur même du 
monde réside le Paradis. Paix... Paix (13) . 

II 

La montagne reste la montagne, la tour reste la tour ; mais paradoxale¬ 
ment sommes-nous toujours les mêmes ? (14) nous qui pouvons connaître 
tous les états de la Création divine. Ainsi chacun, touriste ou simple prome¬ 
neur, peut vérifier en montant sur la Tour Eiffel une impression de libéra¬ 
tion, le plus souvent fugitive car souvent contrecarrée par l’angoisse et un 
certain vertige ; très exactement comme dans nos rêves, des plus tranquilles 
et sereins aux plus noirs. Comme si l’on anticipait des états dont on n’a pas 
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connaissance (15) et que nous découvrirons mieux après avoir rappelé, par 
exemple, que l’ensemble des premiers cosmonautes fut, sans le comprendre, 
très bouleversé intérieurement par leurs expériences “extraterrestres” ; et 
que, à cet égard, de nombreux observateurs constatèrent d’importants chan¬ 
gements dans leur vie quotidienne ; tous changements en liaison avec le phé¬ 
nomène religieux ou des préoccupations humanitaires. 

En vérité, il est permis de penser que malgré eux et sans en être avertis, ils 
ont mis à jour sans le moindre contrôle, par le vécu d’états extérieurs - tels : 
L’apesanteur, l’éloignement, la libération des conditions et contraintes habi¬ 
tuelles, la solitude - certains états intérieurs correspondants ; états que l’on 
peut qualifier de “subtils”. 

A cet égard, certaines rumeurs ont même été jusqu’à rapporter que Niel 
Armstrong en posant le pied sur la Lune aurait prononcé la Shahàda ; c’est- 
à-dire l’Attestation de la Foi islamique. Concordance, en tous les cas, justifiée 
par le rapprochement, l’analogie que l’on peut établir entre d’une part la 
Lune et le Soleil et d’autre part le musulman croyant et Dieu. Ultérieurement 
la banalisation de l’expérience spatiale obscurcira progressivement ce “choc” 
initial qui explique très bien l’enthousiasme, sinon même la griserie qui s’em¬ 
pare le plus souvent des découvreurs et des conquérants. 

D’ailleurs, en soi, quelle justification extérieure raisonnable donner de la 
Tour Eiffel, s’il n’y avait pas l’appel plus fort d’état intérieurs à rappeler et à 
manifester selon des normes adaptées aux conditions cycliques de notre 
époque. Toutes choses que vient d’ailleurs confirmer et amplifier le succès 
touristique. L’utilité de la Tour Eiffel réside donc, sous le couvert d’une 
démonstration de prestige et d’efficacité technique, dans le rappel de notre 
réalité intérieure selon les normes de l’Age de Fer (16) ; ce qui malgré nous en 
fait le véritable “Minaret” ou “Flèche” de l’ère industrielle. 

D’ailleurs, à cet égard, qui ne ressent, en effet, que plongé dans la foule qui 
va et vient au pied de la Tour Eiffel, l’on est comme perdu, incapable de dis¬ 
tinguer ce qui se passe à plus de dix mètres ; alors qu’avec l’élévation conve¬ 
nable et plus on monte, plus l’on distingue clairement les allées et venues des 
uns et des autres. Ainsi d’une discontinuité angoissante et inquiétante l’on 
passe à une continuité apaisante et illuminante ; à condition, bien sûr, de 
pouvoir vivre cette situation intérieurement ; car nos propres discontinuités 
intérieures créent des obstacles qui, en vérité, seraient insurmontables sans 
le secours d’une “Parole” qui nous libère. Parole qui va du simple appel indi¬ 
viduel, quelque soit sa sincérité et sa qualité esthétique - à partir de notre état 
de déréliction (17) -, à l’invocation transmutante (de nature alchimique) du 
Verbe divin - à partir de l’étincelle divine en nous (18) - ; en passant par toutes 
les formes intermédiaires possibles de dialogue ou de simple écoute (19) . 

Mais combien d’entre nous, ici et maintenant, peuvent-ils apprécier la dif¬ 
férence qu’il y a de l’errance où nous sommes, c’est-à-dire d’une parole à la 
recherche du Verbe ou Logos, à la guidance prévenante du Verbe (par l’in¬ 
termédiaire des textes sacrés) dont nos paroles se font, par l’exemple des 
Maîtres de la Voie, l’écho intime. Le monde certes est bien le même mais dès 
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lors notre appréhension en est totalement modifiée ; comme il en sera après 
la mort d’une manière plus radicale et nécessaire encore... 

Ainsi plongés dans le monde, tout nous semble discontinu... (20) . Pourtant 
les conditions a priori de la connaissance ouvrent en nous la certitude d’un 
lien unique et continu entre toutes les choses et états du monde (21) . A la 
manière de la suite des nombres dont la continuité invisible est le Zéro, sym¬ 
bole de l’Unique transcendant que l’on tente indéfiniment de rejoindre par 
l’extérieur, alors qu’il est en nous ; plus près de nous, en vérité, que notre 
veine jugulaire l’est de notre cou (22) . 


III 

Le monde que nous concevons et imaginons à partir de la réalité que nous 
percevons est toujours complet par rapport à notre état intérieur ; mais, en 
fait, jamais stabilisé, à l’image de la suite des nombres. Pour nous rendre 
compte de cette suite sans fin, indéfinie, de nos conceptions du monde, 
même en dehors du rêve et de l’imaginaire, et bien que nous tentions de les 
figer extérieurement, il suffit de rapporter quelques exemples tirés de la vie 
quotidienne et que chacun peut renouveler en fonction de sa propre expé¬ 
rience ; et ceci bien que, le plus souvent, comme nous allons le développer 
sous divers aspects, notre obnubilation narcissique et égotique (23) sur la réa¬ 
lité empirique nous en éloigne. 

* 

* * 

Ainsi, quelque soir d’hiver alors que nous rejoignions, à son terminus, 
l’autobus que nous prenions habituellement à l’une des portes de Paris, nous 
eûmes l’impression soudaine de traverser les siècles... 

La pénombre, le froid givrant, le halo de lumière blafarde, le calme de l’en¬ 
droit, l’autobus attendant les quelques rares passagers ; le chauffeur, sa cas¬ 
quette en arrière, penché sur son volant, en apparence somnolant mais 
attentif... Et voilà que le chauffeur n’était plus chauffeur mais cocher ; l’auto¬ 
bus voiture à chevaux ; les chevaux eux-mêmes différents mais toujours les 
mêmes, en vérité. Jusqu’à l’attitude du chauffeur pour son véhicule, tant au 
départ qu’à l’arrivée. Au garage, à la remise enfin, prenant soin de lui comme 
le cocher de ses chevaux... qui dira que la continuité de la Réalité que consti¬ 
tuent les essences éternelles, n’est pas supérieure aux formes les plus variées 
et transitoires de leurs manifestations ; de plus en plus réifiées il est vrai, et 
nous éloignant progressivement, en vérité, des conditions nécessaires à une 
réalisation métaphysique ou spirituelle intégrale (24) . 

De même avons-nous tendance à nous étonner des prouesses du télé¬ 
phone ; nous laissant aller à croire que nos ancêtres ne communiquaient 
décidément pas entre eux ; ou si mal... Quel progrès incontestable, disons- 
nous ! N’est-il pas vrai ? Pourtant, à y regarder de plus près, cela n’est pas du 
tout évident. Car ce que l’on n’imagine pas c’est que cette capacité, sinon ce 
moyen spécifique, de communication a toujours existé entre les hommes ; et 
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que notre pouvoir de communication en réalité n’a fait que s’obscurcir et se 
matérialiser au cours des âges (25) . Ainsi appelons-nous progrès ce qui n’est 
qu’amplification des moyens nécessaires à compenser la dégradation de 
notre situation ontologique. Qui n’a pas connaissance du fait qu’autrefois la 
simple venue dans la ville d’un étranger, le simple retour du fils prodigue ou 
du mari de la guerre, se répandait comme une tramée de poudre, avant 
même qu’il y soit rendu ; et que les “présages” étaient alors à la fois beaucoup 
plus fréquents et fiables, ayant le caractère d’information véritables, qu’à 
présent où ils sont a priori contestés et occultés. Nous appelons ces phéno¬ 
mènes ici communément le “téléphone arabe”, parce que nous rattachons ce 
moyen moderne à une civilisation encore susceptible d’accéder en son cœur, 
à cette autre dimension ; qui en vérité consiste en une plus grande simulta¬ 
néité, due à sa plus grande proximité du Principe divin. 

Et certes, il est souhaitable, par rapport au monde actuel, que tout un cha¬ 
cun puisse accéder au téléphone ; car l’obscurcissement, est devenu tel que 
les conditions d’une communication plus subtile, sauf pour des domaines 
forcément préservés, a disparu. Et il en est de même pour l’ensemble des 
sciences actuelles, développées par l’homme (26) . Telle la médecine, par 
exemple, qui va retenir notre attention ci-après. 



Les maladies de tous ordres de l’homme s’accordent avec le monde où il 
vit ; et se doivent d’être soignées selon la médecine du temps. Mais et c’est là 
notre propos, la maladie est surtout là pour nous indiquer qu’il faut nous soi¬ 
gner, c’est-à-dire comprendre le monde où nous sommes, afin de mourir en 
bonne santé ; en bonne santé d’âme s’entend (27) . 

Ainsi les maladies qui nous atteignent sont-elles, en réalité, un encourage¬ 
ment à nous soigner plus radicalement par rapport à ce monde qu’un jour 
nous quitterons, malade ou non. En effet, la maladie n’est pas, ne se réduit 
pas à une simple épreuve physique, sa signification est plus profonde ; car 
elle nous rappelle, malgré nous le plus souvent, notre état de déréliction, de 
“chute” métaphysique, qu’il nous faut surmonter. 

Et l’inflation médicale triomphante, à sens unique qui nous atteint est, à 
cet égard, un nouveau signe d’obscurcissement ; car nous reportons, à tort, 
tous nos espoirs de guérison -confortés en apparence - sur le plan extérieur, 
sur notre état de nature ; jusqu’à exercer ce que l’on doit bien appeler une 
attitude d’acharnement thérapeutique. 


Et certes, l’on veut nous “sauver” mais pas toujours à bon escient, car seule 
notre espoir aligné sur ce monde de survie physique est exagérément sinon 
exclusivement renforcé et prolongé ; ne faisant qu’amplifier notre état d’er¬ 
rance et de déréliction, c’est-à-dire de délaissement divin. Nous confondons 


l’immortalité avec le légitime désir d’éternité. Or les malades, mieux même 
que les médecins qui, à cet égard, devraient savoir écouter le malade qui est 
en eux, sont en vérité très avertis du sens réel, profond de la maladie ; surtout 
et pour cause quand ces maladies ne sont pas totalement contrôlées par la 
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médecine officielle telles : le cancer, l’alcoolisme, la toxicomanie, etc... Ainsi 
les uns et les autres se regroupent-ils en associations de soutien et de rencon¬ 
tres qui leur permettent de mieux affronter leur maladie. Quelques-uns 
même, à cette occasion, retrouvent en eux l’Etincelle divine (28) . Dès lors 
balayés les nuages. Ciel pur retrouvé. Guérison accomplie, même si l’on doit 
mourir... En fait la maladie est un avertissement en vue de soigner et de sau¬ 
ver nos âmes, bien que d’autres médecins seraient alors nécessaires... 

Ainsi en croyant nous soigner de mieux en mieux, nous sommes générale¬ 
ment de plus en plus loin de la guérison véritable. Et, à cet égard, compren¬ 
dre la relativité de notre état de nature, est déjà se bien soigner ; et donc ne 
pas attendre des soins apportés au corps les résultats attendus pour les soins 
de l’âme ; c’est-à-dire : tranquillité, sérénité et paix (29) . Mais, bien sûr, ne 
pouvant pas, ainsi, obtenir la paix, nous allons jusqu’à exiger la gratuité des 
soins pour reconnaissance et prix, croyons nous, de nos souffrances. Prix qui 
le plus souvent nous semble injuste sinon même immérité. 

Pourtant si nous réfléchissions ! Dieu veut, en effet, que nous nous soi¬ 
gnons et dispose des maladies liées à notre état d’existence pour nous éprou¬ 
ver quant à la nature des soins que nous nous prescrivons. Il veut que nous 
soyons en bonne santé d’âme avant tout (30) ; car par notre corps nous ne fai¬ 
sons qu’accomplir un état passager qui joue le rôle d’avertisseur par rapport 
à notre âme qui seule sera rétribuée et continuera le voyage étemel. 

La force d’âme d'ailleurs guérit, surmonte les pires maladies et est comme 
un soleil sur nos plaies de tous ordres. Cette force d’âme est l’Etincelle divine 
en nous, enfin réveillée par ce combat où il y va de la perpétuité de la vie en 
nous ; par delà la mort physique elle-même. Car nous ne participerons à la 
vie future, dont la plénitude s’accomplira lors de la Résurrection, que dans la 
proportion de notre amour de la vie, dès ici-bas. La vie à cet égard étant tou¬ 
jours un choix par rapport aux forces obscures qu’il s’agit non pas de nier 
mais de surmonter. 

Etincelle divine qui va bien au-delà de nos cœurs et de nos cerveaux de 
chair et qui seule peut les transformer en ce Cœur de Lumière de notre être 
qui se confond avec notre face soumise à Dieu et en Connaissance spirituelle 
effective. Toutes choses, Unique réalité, que la maladie ne saurait corrompre 
mais seulement dévoiler. 

Michel Abdellah GRIMBERT 

(a suivre) 


NOTES 

1) cf. Malcolm de Chazal, “Sens Plastique” Eds Gallimard. 

2) cf. T. Burckhardt “Introduction aux doctrines ésotériques de VIslam” Eds Dervy Livres. 

3) cf. René Guénon “La Métaphysique orientale” Eds Traditionnelles. 

4) “Œuvres” établies par R Jaccottet Eds. Gallimard. 

5) “Œuvres” établies par Jean-Luc Steinmetz Eds Garnier. 

6) Qorân LVII3 Traduction D. Masson Eds Gallimard. 

7) Cette divergence fondamentale, entre Parole de Vie existenciatrice et parole possessive et par 
là-même mortifère, qui s’accentue exagérément en cette Fin des Temps au profit de la seconde, 
explique très bien pourquoi les productions les plus anciennes tirées par l’homme de la nature 
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telles : l’opium extrait de la fleur de pavot ou les vins élaborés à partir des différents cépages et ter¬ 
roirs de la vigne, ne sont plus vécues pour l’essentiel - et par la majorité des jeunes - que comme 
des agents de mort ou des drogues. Ce dont nous avertissent différemment mais de façon concor¬ 
dante tant le livre de M. Nguyen Te Duc “Le livre de 1’Opium” aux Eds Tredaniel 1979 que le 
Qoràn quand il nous dit (II, 219) : “Ils t’interrogeront au sujet du vin et du jeu de hasard, dis : “Ils 
comportent tous deux pour les hommes un grand péché et un avantage, mais le péché qui s’y 
trouve est plus grand que leur utilité. “Défait sait-on mesurer et peser correctement, par rapport à 
la destination divine de l’homme, l’importance respective - quant au vin - d’une part de la convi¬ 
vialité et des satisfactions narcissiques qu’il peut apporter et d’autre part des drames humains 
qu’il apporte soit par accidents : sur la route et au travail, soit par maladies : physiques, psychia¬ 
triques ou sociales ? Notre réponse sera non seulement que l’on ne sait pas mesurer par avance de 
tels effets mais surtout que l’on ne peut pas à partir des seuls critères de raison déterminer la juste 
part de notre participation au monde. 

8) cf. B. Spinoza “Œuvres” établies par R. Caillois, M. Francès et R. Misrahi Eds Gallimard, en 
particulier “ Traité théologico-politique”. 

9) Qoràn VII40 “Les portes du ciel ne seront pas ouvertes... à ceux qui seront détournés de nos 
Signes par orgueil : ils n’entreront pas dans le Paradis aussi longtemps qu’un chameau ne péné¬ 
trera pas dans le trou d’une aiguille”. 

10) cf. René Guénon p. 64 chapitre IX intitulé “l’Arbre du milieu ” du “Symbolisme de la Croix” 
Eds Vega. 


11) cf. Houei—Neng, sixième Patriarche de la tradition chinoise du Dhyana, dite CH’AN qui, à 
bon escient, privilégia la réalisation dite “abrupte” sur la réalisation progressive, en vérité inexis¬ 
tante ; car à son moment essentiel elle est forcément, elle aussi, abrupte... ; et cf. René Guénon 
Chapitre XXII de “L’homme et son devenir selon le Vêdânta” Eds Traditionnelles. 


12) En effet, la patience en tant qu’elle participe du Nom divin As-Sabur est, par là même, abso¬ 
lue et intemporelle ; et ô paradoxe s’applique donc, également, dans Tordre de la simultanéité ; ce 
qui est la définition de la condition nécessaire, en particulier, à toute manifestation miraculeuse ; 
laquelle sans modifier l’ordre naturel bouleverse Tordre temporel qui exprime, en vérité, notre 
seul éloignement du Principe. Ainsi le temps n’est-il que le rapport nécessaire mais variable de la 
Manifestation au Principe ; c’est-à-dire de notre sentiment, plus ou moins égoïste, d’exister à 
Dieu. 


13) Qoràn LVI25-26 “Ils n’entendront au Paradis ni paroles futiles ni incitations au péché, mais 
une seule parole . Paix !... Paix !...” 


14) cf. C. Despeux p. 97 à 99 du “Chemin de l’Eveil” Eds lAsiathèque, où il est dit : “Il suffit de 
boire quand on a soif, de manger quand on a faim, de se reposer quand on est fatigué... A la nais¬ 


sance je ne savais pas de qui j’étais l’enfant. En fait, dès l’origine j’étais l’immortel d’or et de vio- 


line”. 


15) cf. René Guénon “L’Homme et son devenir selon le Vêdânta” Eds traditionnelles 

(16) cf. René Guénon “Formes traditionnelles et cycles cosmiques” Eds Gallimard 

(17) Il s’agit de ce qui caractérise en propre l’expérience de la Pensée en Occident qui privilégie la 
Manifestation et la situation existentielle sur l’Etre Pur. En fait l’histoire de la philosophie n’est à 
cet égard qu’une suite de reflets narcissiques selon notre mental de notre conditionnement cycli¬ 


que. 

18) Qoràn II152 “Souvenez-vous de Moi. Je me souviendrai de vous” et XL60 “Invoquez Moi et 
Je vous exaucerai”. 


19) Chaque civilisation, sous peine de mourir, comporte un modèle cathartique que la psychana¬ 
lyse a adapté à l’individualisme contemporain ; et dont les fondements thérapeutiques essentiels 
sont : d'une part pour le patient (malade) la libre-association et d’autre part l’écoute neutre dans 
l’idéal en ce qui concerne le thérapeute ; qui en l’occurence représente “l’Autre”, par rapport 
auquel s’effectue le transfert et la réévaluation des “affects” perturbés ; jusqu’à la guérison qui 
consiste pour le patient à pouvoir déclarer : “Je n’ai plus besoin de vous” ; sous entendu comme 
support de transfert. Telle est la thérapeutique psychanalytique, adaptée aux maladies présentes, 
liées à notre narcissisme envahissant. Thérapeutique qu’il faut, de toute évidence, savoir distin¬ 
guer de l’idéologie psychanalytique qui a abaissé l’homme à n’être qu’une résultante de ses 
“affects” les plus primitifs ; ne voyant dans les manifestations supérieures de l’esprit humain 
qu’une sublimation de ceux-ci. (cf. S. Freud “Un souvenir d’enfance de Léonard de Vinci “Eds 
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Gallimard). Pour la critique de ce point de vue l’on se reportera aux chapitres XXXIV et XXXV 
de l’ouvrage de René Guénon “Le Règne de la Quantité et les Signes des Temps “ Eds Gallimard ; 
ainsi qu’aux pages des chapitres Vil et XI du maître-livre de T. Burckhardt intitulé : “Alchimie - 
sa signification, et son image du monde ” - aux Eds Arché. 

20) cf David Hume “Enquête sur VEntendement humain ”. Eds Aubier. 

21) cf. E. Kant “Critique de la Raison Pure”. Eds P.U.F. 

22) Qorân L 16 “Nous avons créé l’homme ; nous savons ce que son âme lui suggère ; nous 
sommes plus près de lui que la veine de son cou ”. 

23) cf. J. Paulhan “Entretiens sur des faits divers ” Eds Gallimard. 

24) cf. René Guénon “La Crise du Monde moderne ” et “Le Règne de la Quantité et les Signes des 
Temps” Eds Gallimard. 

25) cf. Martin Lings “Croyances anciennes et superstitions modernes ”. Eds Pardès. 

26) cf. Titus Burckhardt : “Science Moderne et Sagesse traditionnelle” ; “Alchimie - sa significa¬ 
tion et son image du monde” - ; et “Clé spirituelle de PAstrologie Musulmane d’après Muhyîad- 
Dîn Ibn ‘Arabî ” aux Eds Arché. 

27) Qorân XVII82 “Nous faisons descendre avec le Qorân ce qui est guérison et miséricorde pour 
les croyants.” 

XLI44 “Dis : Il est Direction et Guérison pour les Croyants”. 

28) cf. Maître Eckhart p. 46-47 “De la naissance étemelle” in “ Œuvres ” traduction de Paul Petit. 
Eds Gallimard. 

29) Qorân XIII28 “Ceux qui croient, ceux dont les cœurs s’apaisent au souvenir de Dieu. Les 
cœurs ne s’apaisent-ils pas au Souvenir de Dieu ?” 

30) Qorân II 10 “Leur cœur est malade : Dieu aggrave cette maladie. Un châtiment douloureux 
sera le prix de leur mensonge”. 
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ENTRE-NOUS 


Tradition Primordiale et Mystère Christique 


Dans son œuvre irremplaçable, René Guénon nous rappelle constamment que la 
seule connaissance véritable est “la connaissance directe de la vérité telle qu’elle est”. 
Cette connaissance est le but le plus élevé de la vie humaine, puisqu’elle en constitue 
la totale réalisation spirituelle. “C’est, écrit Guénon, la prise de conscience effective 
des états supra-individuels qui est l’objet réel de la métaphysique, ou mieux encore, 
qui est la connaissance métaphysique elle-même”. Et il ajoute : “Ce dont il s’agit (...), 
c’est de connaître ce qui est, et de le connaître de telle façon qu’on est soi-même, réel¬ 
lement et effectivement, tout ce que l’on connaît (1) ”. Cette affirmation de René Gué¬ 
non fait ainsi écho à cet autre appel à la connaissance, celui de Clément d’Alexandrie : 
“C’est par le moyen de la connaissance que la foi devient parfaite, parce que le fidèle 
ne devient parfait que grâce à celle-là (2) ”. 

L’un des principes fondamentaux sur lesquels est fondée la doctrine métaphysi¬ 
que exposée par René Guénon, qui repose, faut-il le redire, sur les vérités contenues 
dans les révélations orthodoxes, est celui d’une “Tradition primordiale” qui 
imprègne ces dernières de l’intérieur et qui en constitue l’essence voilée. Dans la suc¬ 
cession des révélations, l’essence ne cesse d’être voilée, et voilée de nouveau, afin de 


“surprendre l’incrédulité des hommes” envers l’affirmation de l’Unicité de Dieu. 

Cette unité qui constitue le pivot de la multiplicité des formes est comme la pro¬ 
jection du sommet d’une pyramide au centre de sa base où se trouvent inscrites 
diverses formes géométriques parfaites qui toutes renvoient à un même centre. On 
peut remonter jusqu’au sommet de la pyramide à travers le chemin ascendant de ses 
côtés. 


Ces derniers, comme les diverses formes géométriques parfaites, pourraient 
constituer le symbole des diverses expressions doctrinales orthodoxes toutes “con¬ 
centrées” dans le même point d’où procède la direction ascendante dans la dimen¬ 
sion de la verticalité pure, qui constitue justement la Tradition primordiale. On s’en 
approche toujours davantage par l’intermédiaire des plans inclinés des vraies reli¬ 
gions qui tendent toutes vers le sommet unique. 

Une telle perspective, qui devient toujours plus difficile à comprendre pour la 
mentalité moderne occidentale, justement parce que cette dernière est vraiment anti¬ 
métaphysique, est contredite soit par ceux qui ne réussissent plus à relativiser les 
énoncés doctrinaux spécifiques de leur propre appartenance confessionnelle, tout 
en conservant leur propre foi et la pratique religieuse qui s’ensuit, soit par ceux qui 
veulent indentifier la Tradition primordiale avec une organisation qu’ils prétendent 
placer au-dessus de toutes les révélations orthodoxes considérées comme seulement 
“exotériques”. 

Si la dimension ésotérique est devenue à peu près “inaccessible” dans le Christia¬ 
nisme actuel, comme le disait Guénon il y a 45 ans, cela n’est sûrement pas un motif 
suffisant pour en nier la nécessité en vue de la réalisation spirituelle, et encore moins 
une raison pour qu’on puisse en exclure la présence dans d’autres traditions 
“complètes par en haut”, avec toutes les réserves de circonstance à propos de l’ortho¬ 
doxie doctrinale et de l’efficacité opérative de leurs organisations. Ces réserves sont 
encore plus nécessaires envers les organisations qui se veulent “occidentales” et qui, 
peut-être justement à cause de cela, ne sont plus ancrées, par une décision qui leur 
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est propre ou qui vient d’ailleurs, à une base religieuse dont la “grande porte” reste 
toujours indispensable pour accéder à une voie qui soit vraiment “droite”. 

A propos d’autres déviations qui semblaient, en principe, respecter cette règle, 
nous ne voudrions pas exhumer des polémiques qui remontent à 45 ans et dans les¬ 
quelles René Guénon avait tenté, mais en vain, de combattre des erreurs et d’éviter 
des alibis ayant trompé des générations de prétendus guénoniens, qui ont cru se réfé¬ 
rer à son enseignement ou à celui de ses prétendus successeurs. Mais, à la lumière des 
événements récents, il est un devoir de déclarer que ceux-ci ne sont que la consé¬ 
quence de conceptions déviées qui remontent à cette époque, comme le fait de consi¬ 
dérer, ne serait-ce que virtuellement, les sacrements chrétiens et en particulier le 
baptême, comme des rites iniatiques. Il aurait alors suffit aux chrétiens de trouver un 
maître spirituel, à quelque religion qu’il appartienne. 

A propos de ceux qui estiment n’avoir “nul besoin de rechercher une autre forme 
d’initiation, quelle qu’elle soit”, Guénon écrivait en 1949 : “Nous craignons fort, à 
vrai dire, que ce ne soit là, chez beaucoup, le principal motif qui les pousse à vouloir 
se persuader que les rites chrétiens ont gardé une valeur initiatique ; au fond, ils vou¬ 
draient se dispenser de tout rattachement initiatique régulier et pouvoir néanmoins 
prétendre à obtenir des résultats de cet ordre ; même s’ils admettent que ces résultats 
ne peuvent être qu’exceptionnels dans les conditions présentes, chacun se croit 
volontiers destiné à être parmi les exceptions ; il va sans dire qu’il n’y a là qu’une 
déplorable illusion (3) ”. 

Et Guénon ajoute : “Il est d’ailleurs bien entendu que l’observance des rites exo- 
tériques est pleinement suffisante pour atteindre au “salut” ; c’est déjà beaucoup, 
assurément, et même c’est tout ce à quoi peut légitimement prétendre, aujourd’hui 
plus que jamais, l’immense majorité des êtres humains ; mais que devront faire, dans 
ces conditions, ceux pour qui, suivant l’expression de certains mutaçawwifûn, “le 
Paradis n’est encore qu’une prison (4) ” ? 

Une autre note du même texte nous dit : “Nous avons souvent eu l’occasion de 
constater notamment cette façon de procéder dans l’interprétation actuelle des 
Pères de l’Eglise, et plus particulièrement des Pères grecs : on s’efforce, autant qu’on 
le peut, de soutenir que c’est à tort qu’on voudrait voir chez eux des allusions ésotéri¬ 
ques, et, quand la chose devient tout à fait impossible, on n’hésite pas à leur en faire 
grief et à déclarer qu’il y eut là de leur part une regrettable faiblesse !” 

Aujourd’hui, il semblerait qu’on veuille faire le contraire : avec la revalorisation 
des temps des Pères de l’Eglise et avec la republication de leurs textes, l’on cherche 
peut-être à arrêter l’hémorragie des chrétiens qui se tournent vers des formes de 
pseudo-mysticisme orientalisant représentées par des religions pré-chrétiennes, 
comme si un tel anachronisme était possible sans répudier la figure du Christ pré¬ 
sente seulement dans les deux dernières révélations abrahamiques : Christianisme et 
Islam. 


Toute intériorité vécue en dehors de la religion, et opposée à elle, risque fort de 
n’être, à tout le moins, qu’une pauvre rêverie. En effet, l’on ne sait plus guère ce qu’est 
l'intériorité véritable, qui fait nécessairement référence, au sein des formes tradition¬ 
nelles monothéistes, au spiritus, le pneuma du texte grec original des Evangiles, qui 
traduit l’hébreu rouah et l’arabe rûh, le souffle que Dieu mit en l’homme au moment 
de la création, et qui fait de l’homme une créature d’argile faite à Son image. Toute 
tentative de vivre une “spiritualité” en dehors de cette référence doctrinale fonda¬ 
mentale, et de ses conséquences dans l’ordre de la foi et dans la pratique des rites, est 
vaine. Il n’y a pas de spiritualité, dans les formes monothéistes, en dehors de ce 
contexte précis, et, dans les formes doctrinales orientales, en dehors d’un contexte 
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équivalent. Toute prétention à l’intériorité dégagée de cette source vive est en fait 
immersion dans les eaux stagnantes du domaine psychique, dans les recoins et les 
méandres de la psyché, qui, bien qu’elle ne soit pas “grossièrement” visible, n’en reste 
pas moins du domaine formel. Le psychique est encore de l’extérieur, alors que seul 
le spirituel peut être légitimement appelé l’intérieur. 

La véritable spiritualité, c’est le travail de l’Esprit en nous. C’est donc une attente 
de la grâce, pour parler en termes strictement théologiques. Mais la chose se com¬ 
prend aisément du point de vue métaphysique, puisqu’aucune action dans un monde 
“inférieur”, comme l’est le monde formel dont nous avons la conscience immédiate, 
ne peut conditionner un effet dans les mondes “supérieurs”, ceux des états supra- 
formels. En revanche, la vie spirituelle est à l’opposé du quiétisme. Il nous faut nous 
préparer à la grâce par les moyens matériels contingents que Dieu a placés à portée 
de notre main, et qui constituent justement la manifestation première de la grâce 
divine. 

On ne peut retrouver la “parole perdue” seulement à travers des textes et des 
documents, quand il n’y a pas eu de transmission directe et personnelle d’une 
influence spirituelle à la suite d’une chaîne initiatique constituée par une ligne inin¬ 
terrompue de maîtres et d’organisations remontant jusqu’à la Révélation prophéti¬ 
que, de même qu’on ne peut plus savoir comment se prononçait le latin au temps de 
Cicéron, tandis que ces textes et ces documents peuvent en revanche témoigner que 
le Christianisme des origines connaissait la doctrine de la Tradition primordiale. 

Comme l’écrivait Saint Augustin quand, à la fin de sa vie, il ajoutait des notes 
brèves, mais denses, à son oeuvre cardinale, le De Vera Religione : “Celle qui s’ap¬ 
pelle désormais religion chrétienne existait aussi chez les anciens et ne manqua pas 
depuis le début du genre humain, jusqu’à quand le Christ lui-même vint dans la chair, 


et depuis lors la vraie religion, qui déjà existait, commença à s’appeler chrétienne (...) 
C’est pour cela que j’ai écrit : “Telle est à notre époque la religion chrétienne...” ; non 
pas parce qu’elle n’aurait pas existé aux temps passés, mais parce qu’elle prit ce nom 
par la suite (5) ”. 

Saint Augustin, dans ses Retractationes, reconnaît l’éternité de la figure du Christ, 
“second Adam”, de la même façon que la doctrine islamique du nûr muhammadî, la 
lumière prophétique, se réfère à l’Esprit paraclétique qui traverse, comme le fil d'un 
collier, les perles représentées par tous les prophètes (sur eux la Paix). Si Saint 
Augustin a donc parlé de Christianisme à propos des religions pré-chrétiennes, com¬ 
ment aurait-il défini la dernière et unique révélation post-chrétienne, l’Islam, qui 
inclut la présence de ce même Christ ? Et puisqu’il nous faut parler du Christ, rappe¬ 
lons qu’il y a bien, pour tous les hommes, un mystère christique et un seul, celui de 
l’attente commune de l’eschatologie qui, après que la dernière lumière prophétique 
ait brillé il y a quatorze siècles dans le cœur du prophète Muhammad, Sceau de la 
prophétie, verra le second avènement du Christ, Sceau de la sainteté, et juge univer¬ 
sel attendu par toutes les traditions orthodoxes. C’est alors, et alors seulement, que 
l’intérieur deviendra manifeste et que l’extérieur deviendra caché, et non dans la 
parodie de spiritualité “au-dessus” de la religion qui sera proposée, à la fin des temps 
- mais n’y sommes-nous pas déjà ? -, comme succédané à l’ésotérisme. 

Centre d’Etudes Métaphysiques de Milan 
Via Giuseppe Meda, 7-20136 Milano ITALIE 


NOTES 


1) Ces citations sont tirées de La Métaphysique Orientale. 

2) Clément d’Alexandrie, Stromales, VU, 10, 55. 

3) Aperçus sur VEsotérisme Chrétien, p. 22. 

4) Ibid. p. 26 

5) Augustin, Retractationes, I, XIII, 3. 
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NOTES DE LECTURE 


Réforme liturgique en question 


Gamber (Mgr Klaus), La Réforme liturgique en question et Tournés vers le Sei¬ 
gneur, trad. de l’allemand. Editions Sainte Madeleine, 1992 et 1993,112 p. et 82 p. 
Monastère du Barroux, 84330 Le Barroux. 


Il faut saluer comme un événement très important la parution en France de ces 
deux ouvrages. Mgr K. Gamber (1919-1989) était certainement l’un des meilleurs 
connaisseurs en la matière, spécialiste de la liturgie romaine et des liturgies orien¬ 
tales, membre de l’Académie Pontificale de Liturgie. Son œuvre, immense et d’une 
haute valeur scientifique, aurait dû depuis longtemps avoir été traduite en français. 
S’il n’en a rien été, on en comprendra aisément la raison en lisant les deux livres pré¬ 
cités : c’est que l’auteur, heurtait de front, avec tout le poids d’une science irréfutable, 
les théories et les prétentions des novateurs qui, depuis près d’un demi-siècle, ont 
travaillé à bouleverser et à défigurer la tradition de l’Eglise d’Occident pour aboutir à 
“la désolation liturgique actuelle de proportions effroyables” ; ce sont les propres 
termes de Mgr Gamber qui constate que, au lieu du renouvellement qu’on attendait 
de la réforme liturgique, nous assistons aujourd’hui au “démantèlement de la foi et de 
la piété”. 


Qu’on n’aille pas penser pour autant que Mgr Gamber soit de ces partisans obtus 
du fixisme : il était assez savant pour reconnaître que la liturgie romaine avait besoin 
d’une certaine mise à jour ; au demeurant cela s’était déjà fait au cours des siècles, 
mais toujours suivant un “développement organique” qui enrichissait la tradition 
apostolique sans jamais l’entamer. Tandis qu’après le Concile Vatican II, en 1969, il y 
a eu rupture de la tradition, contrairement, d’ailleurs, à la volonté des Pères conci¬ 
liaires. 


Les auteurs de la réforme ont eu le tort de suivre certaines expériences dictées, 
dès 1920, par un souci pastoral hasardeux qui s’est développé surtout dans les mou¬ 
vements de jeunesse, et, d’autre part, par un œcuménisme mal compris et un “rap¬ 
prochement effrayant avec les conceptions du protestantisme”. Les sources du 
nouvel Ordo missae, dit l’A., ne s’enracinent pas dans la tradition de l’Eglise primi¬ 
tive, comme l’on peut souvent l’entendre dire, ni dans la tradition commune avec 
l’Orient, mais bien dans l’époque contemporaine ; et il n’hésite pas à dire que “la 
réforme liturgique a été parrainée par la nouvelle théologie (libérale) “de sorte que 
“comme une tumeur cancéreuse la théologie moderniste est implantée dans le tissu 
de la célébration des saints mystères”. Et Mgr Gamber se pose une question, que 
beaucoup d’autres se sont posée, et qui est la suivante : le rite romain dont la liturgie 
remonte à la tradition apostolique, pouvait-il être modifié par un pape ? Et il n’hésite 
pas à répondre par la négative, le pape ne jouissant pas d’un pouvoir discrétionnaire 
et un tel acte ne s’étant jamais vu, ni en Occident ni en Orient. 

Mgr Gamber étudie par le détail toutes les modifications introduites par le pape 
Paul VI dans la messe et, en outre - ce qu’on oublie parfois - dans le Sanctoral, le 
Temporal et l’organisation de la Lectio divina. Mais c’est au problème de la messe 
qu’il s’attache tout particuliérement, mettant bien en lumière les deux points essen¬ 
tiels sur lesquels il y a eu rupture avec la tradition : la messe conçue comme un 
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“repas” destiné à souder la communauté des fidèles, au lieu d’être en premier lieu un 
“sacrifice” offert comme culte d’adoration à Dieu ; ensuite l’affaiblissement du rôle 
du prêtre dans le rite en tant que “sacrificateur” et son gonflement comme “acteur” et 
“animateur” de la cérémonie. Ces deux traits capitaux du nouveau rite sont nette¬ 
ment visibles dans la “célébration face au peuple”. Avec raison Mgr Gamber attache 
la plus grande importance à cette habitude qui n’est pas (encore) prescrite impérati¬ 
vement par le nouveau rite, mais qui est tout de même “souhaité” par l’Institutio 
missalis. 

Il lui attache une telle importance qu’il lui consacre son deuxième livre intitulé 
Tournés vers le Seigneur, écrivant, d’entrée de jeu dans l’Avant-Propos, que la célé¬ 
bration “face au peuple” est quelque chose de plus grave que le Nouveau Missel lui- 
même. Il a raison de montrer par ailleurs que le problème de l’autel et de son 
orientation est lié au problème plus vaste de la conception même de l’édifice reli¬ 
gieux. L’église doit être considérée comme un “temple”, c’est à dire une demeure de 
Dieu, et non comme une “salle de réunion”, pendant religieux (?) des modernes 
“silos d’habitation” de nos villes. Dans l’église conforme à la tradition et normale¬ 
ment orientée le prêtre regarde vers l’Est, le chevet orné de l’image du Christ Panto- 
crator. C’est vers lui que se tourne le prêtre, comme les fidèles, en se plaçant devant 
l’autel, comme le font les prêtres de toutes les religions lorsqu’ils offrent un sacrifice. 
C’est ainsi qu’on a toujours célébré sans le christianisme, cela contre le prétendu 
argument tiré du cas des basiliques romaines, et comme l’ont prouvé les études des 
plus grands savants, Dôlger, E. Peterson, Braun, Vogel, et les recherches person¬ 
nelles de Mgr Gamber poursuivies pendant de longues années. Cette orientation du 
prêtre et des fidèles “face à Dieu” est révélatrice du caractère fondamentalement 
théocentrique et sacrificiel de la messe chrétienne. Mais c’est justement sur ce point 
que s’articule le problème de la nouvelle messe qui considère la célébration eucharis¬ 
tique plus comme un “repas” que comme un “sacrifice”. Et c’est cela que manifeste 
clairement la position du prêtre “face au peuple” et qui, du fait même, comme le dit 
Mgr Gamber, évacue la notion de sacrifice. 

C’est là un point qui se rapproche dangereusement de la conception protestante et 
l’A. rappelle opportunément que Luther, pour cette même raison, avait recommandé 
la célébration “face au peuple”. A quoi j’ajouterai un document tout à fait explicite 
que j’ai cité dans ma Divine Liturgie et qui émane d’Angleterre : là, en 1550, parut un 
décret d’Henri Vin, confirmé ensuite par la reine Elisabeth, qui ordonnait de rem¬ 
placer les anciens autels par des tables en bois afin d’être plus d’accord avec la 
conception d’un simple repas commémoratif au lieu d’un sacrifice. On ne peut être 
plus clair ! Ainsi la célébration cesse d’être théocentrique pour devenir anthropocen¬ 
trique, détournant le regard du peuple , de Dieu vers l’homme. Ce qui entraîne une 
autre conséquence, signalée par Mgr Gamber : en créant un face à face des fidèles et 
du prêtre, on fait de ce dernier un “acteur” ou, comme le dit plus crûment le P. 
Bouyer dans la postface du livre, “une espèce de sorcier ou de prestidigitateur”. La 
conclusion de Mgr Gamber est claire et nette : “Seuls l’élimination de la table de 
repas et le retour à la célébration au maître-autel pourront amener un revirement 
dans la conception de la messe comprise comme acte d’adoration et de vénération 
de Dieu, comme action de grâces pour ses bienfaits et notre vocation au Royaume 
céleste, et comme représentation mystique du sacrifice de la Croix du Seigneur”. 

Ajoutons, pour terminer, que la personnalité du Cardinal Ratzinger donne à la 
Préface qu’il a accordée à ce livre le caractère d’une approbation quasi officielle de 
l’Autorité supérieure. 


Jean HANI 
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COMPTES-RENDUS 


Jamblique, 

LES MYSTÈRES D’EGYPTE, 

trad. du grec avec introduction 
et notes par Ed. des Places, 

Ed. “Les Belles-Lettres”, 

Paris, 1993, 237 p. 

Cet ouvrage est le deuxième volume 
d’une collection que viennent d’inaugu¬ 
rer Les Belles-Lettres, intitulée “Aux 
sources de la Tradition” et dont la pre¬ 
mière publication a été celle des Ecrits 
alchimiques de Nicolas FlameL L’idée 
est excellente de nous offrir aujour¬ 
d’hui, à l’intention d’un large public, la 
traduction de Jamblique que le Père des 
Places avait faite pour son édition bilin¬ 
gue de la “Collection Budé” en 1966. 
Ce livre, en effet, intéressera tous ceux 
qui, de près ou de loin, s’interrogent sur 
les origines de tout un secteur de l’éso¬ 
térisme en Occident. 

Jamblique, dont la vie s’étend sur 
une partie des 2 e et 3 e siècles de notre 
ère, fut un disciple de Porphyre à qui il 
succéda d’ailleurs à la tête de l’Ecole 
Néo-platonicienne. Parmi ses œuvres, 
en bonne partie perdues, le traité sur 
Les Mystères d’Egypte, dont l’authenti¬ 
cité, un moment discutée, ne fait plus 
problème aujourd’hui, est certainement 
la plus importante. L’auteur la présente 
comme une réponse à une Lettre de 
Porphyre attaquant la théurgie et les 
diverses formes de divination dont 
Jamblique prend la défense. Notons 
tout de suite que le titre risque d’égarer 
quelque peu le lecteur qui n’a pas prati¬ 
qué Jamblique, car l’Egypte n’occupe 
qu’une petite partie du livre, le chapitre 
VIII, qui tente d’expliquer certains sym¬ 
boles de la religion égyptienne, comme 
le lotus, la barque du soleil, etc... et de 
donner une idée générale de la théolo¬ 
gie et de l'astrologie égyptiennes. Ce 
chapitre ne satisfera sûrement pas les 


égyptologues, car il s’agit moins d’une 
exégèse authentique que d’une inter- 
pretatio graeca des réalités égyp¬ 
tiennes, conforme d’ailleurs à peu près 
à tout ce qu’on rencontre en ce domaine 
dans le monde gréco-romain et qui 
continua d’alimenter l’égyptomanie 
occidentale depuis l’époque de la 
Renaissance jusqu’à Champollion. 

Mais l’essentiel du livre n’est pas là. 
C’est, comme on l’a déjà dit, l’étude de 
la théurgie. Le propos de Jamblique est 
de bien définir la “vraie théurgie” en la 
distinguant de ses contrefaçons où se 
mêlent “charmes”, passions et vio¬ 
lences ; la vraie théurgie, en effet, est 
respectueuse des dieux et soumise à 
eux, puisque, aussi bien, elle vient d’eux 
et non, comme ses contrefaçons, des 
hommes. Jamblique étudie successive¬ 
ment la mantique avec toutes les formes 
de divination, leurs sanctuaires, les 
phénomènes qui les accompagnent, la 
photagogie (“adduction de lumière”) et 
l’extase ; puis la prière et les sacrifices. 
Pour mener à bien cette étude il est 
amené à considérer les différentes hié¬ 
rarchies d’êtres surnaturels : dieux, 
anges, archanges, démons, héros, 
archontes du cosmos enfin. Et il insiste 
à maintes reprises sur l’idée que la 
théurgie, en aucune façon, ne “com¬ 
mande” aux dieux, que ce sont les dieux 
qui répondent à l’invocation et à l’ac¬ 
tion des hommes lorsque ceux-ci, 
fidèles aux rituels d’origine divine, 
entrent dans la “sympathie universelle” 
qui décide les êtres surnaturels à agir en 
leur faveur. 

Dans son introduction le Père Des 
Places insiste sur les auteurs qui ont 
contribué à façonner la pensée de Jam¬ 
blique. Les principaux sont Plotin, Por¬ 
phyre et le Corpus Hermeticum. Or, 
ces trois sources dessinent très exacte¬ 
ment la double parenté et la double 
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orientation de Jamblique, à savoir le 
néo-platonisme, d’une part, l’hermé¬ 
tisme et les écrits magiques d’autre part. 
Ainsi la perspective intellectuelle de 
notre auteur se définit parfaitement : 
tandis que les grands Néo-platoniciens 
cherchaient à obtenir l’union avec le 
monde divin par la seule contemplation 
“philosophique”, au sens grec, Jambli¬ 
que lui, fait également appel à la théur- 
gie dont il use largement. Or, note le 
Père Des Places, cette double voie est 
tout à fait caractéristique de l’époque 


qui chercha à opérer une fusion entre 
l’Orient et la sagesse philosophique 
grecque ; une fusion que l’on retrouve 
chez Julien, Saloustios, Proclos, et les 
derniers Néo-Platoniciens comme 
Damaskios et Simpücius. De sorte que 
l’on peut bien définir le traité de Jambli¬ 
que en l’appelant, avec le Père Des 
Places, le “bréviare du paganisme finis¬ 
sant”. Un “bréviare” qui, par la suite, fut 
pendant des siècles, également celui 
des ésotéristes et surtout des occul¬ 
tistes. Jean HANI 


“LES FEMMES SOUFIES 

ou 

LA PASSION DE DIEU 
de Nelly et Laroussi AMRI 
Eds DANGLES 09/92 

Le panorama des remarquables 
portraits spirituels des principales 
femmes soufies - à la fois Saintes et 
Maîtres spirituels pour certaines d’en¬ 
tre elles, - du début de l’Hégire (2 e et 3 e 
siècles), offert pour l'essentiel par la 
traduction annotée des “Kawâleih” de 
Al Munâwî, nous incite tout comme les 
deux co-auteurs à rechercher l’origine 
de ce qui se présentera ultérieurement 
comme d’une part l’occultation rapide 
du rôle (pourtant essentiel) de la femme 
dans la vie publique en Islam ; et d’au¬ 
tre part l’occultation plus tardive du 
savoir et de ce qui se développera à l’ex¬ 
cès, jusqu’à devenir exclusif, en Occi¬ 
dent à partir du point d’appui que 
constituera “l’egocogito” cartésien, 
c’est à dire l’usage restreint de l’Esprit, 
par l’homme, comme raison autonome 
de toute transcendance. Il semble bien, 
à cet égard que le rôle essentiel dans 
cette occultation soit tenu par ce que 
l’on appelle la Shari’ah, qui nous est 
présentée abusivement comme la Loi 
divine révélée elle-même ; alors qu’elle 
est, en vérité, la rencontre en l’homme 
de la Loi divine révélée et de la socio¬ 
logie liée aux lois naturelles qui en 


marquent l’utilisation plus ou moins 
conditionnée, intéressée ou arbitraire 
par l’homme même bien intentionné, 
selon les époques et les civilisations qui 
reçurent l’Islam. L’homme a donc ten¬ 
dance invariablement par faiblesse 
native à faire du Rappel celà même que 
celui-ci était venu abolir : les idoles ; et 
à s’abriter derrière le caractère révélé 
de la loi pour refuser de progresser 
intérieurement, se contentant de répé¬ 
ter, de plus en plus mal, ce que ses ancê¬ 
tres lui ont transmis extérieurement. 
Pourtant malgré l’occultation générali¬ 
sée dont nous avons rappelé les fonde¬ 
ments, chacun peut constater la 
multitude des opinions des musulmans 
sur leurs femmes, qui vont de la Parole 
-, venue du Monde de la Plénitude -, du 
Prophète de l’Islam disant : “Il m’a été 
donné d’aimer trois biens dans votre 
monde : les femmes, les parfums et la 
prière”. Parole que commentera le plus 
grand des Maîtres Ibn Al Arabi dans 
ses “Fusûs al Hikam” et qu’il résumera 
ainsi : “Celui qui connaît la valeur des 
femmes et le secret qu’elles recèlent ne 
pourra s’empêcher de les aimer ; et 
l’amour qu’on leur porte fait partie de la 
perfection de celui qui a la connais¬ 
sance de Dieu, car c’est un héritage du 
Prophète et un amour divin”. Mais à 
côté de ces sublimes joyaux de la réali¬ 
sation spirituelle il y a aussi, en très 
grand nombre - même dans les traditions 
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tenues pour authentiques, - un certain 
type malheureux de sentences telle 
celle attribuée au Calife Omar et 
reprise par l’Imam Ghazali lui-même, 
où il est dit : “Cherche refuge auprès de 
Dieu contre les maux que causent les 
femmes, et garde-toi des plus pieuses 
d’entre elles”. Mais, par rapport à notre 
propos, n’est-ce pas là, en vérité, affir¬ 
mer la loi du plus fort sous couvert de la 
Loi révélée ? Car bien sûr le problème 
est qu’il n’y a pas de sentence compara¬ 
ble ou semblable à l’encontre des 
hommes qui viendrait relativiser le 
propos. 

La conclusion la plus urgente que l’on 
puisse tirer de cette courte présentation 
c’est que le jugement des hommes sur 
les femmes, leur autre complémentaire, 
est le plus exact révélateur de leur pro¬ 
pre incompréhension d’eux-mêmes et 
donc de Dieu ; car elles sont dans la 
perspective de l’Unité de tous les plans 
et états d’existence, l’indispensable axe 
de rassemblement pour l’homme en 
quête de Dieu ; et ce, tels que l’indi¬ 
quent directement les premiers chiffres : 
4 et 1 des noms Adam : 45 et Eve : 15, 
en langue arabe. Or en notre temps 
d’extériorisation extrême et d’in¬ 
soumission l’incompréhension des 
hommes à l’égard des femmes est 


d’autant plus criante qu’ils ont tendance 
à contraindre leurs femmes à respecter 
ce qu’ils appellent exagérément : Sha- 
ri’ah, dont toute tolérance véritable est 
bannie, alors qu’eux mêmes n’en sui¬ 
vent que ce qui leur convient sans dis¬ 
cernement. Osons conclure que si les 
musulmans rendaient volontairement 
l’espace public à leurs femmes, selon ce 
que chacune peut lui apporter, avant 
que les médias n’aient introduit une 
perturbation irréversible dans l’ordre 
traditionnel, ils rendraient par la même 
le monde à eux mêmes et donc à Dieu. 
D’aucun penseront peut-être qu’il est 
déjà trop tard. Nous pensons tout au 
contraire que l’aube se prépare... 

SIRIUS 
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doit considérer que si erreurs il y eut, celles-ci ne portent jamais sur les prin¬ 
cipes, mais seulement sur quelques déductions hâtives et contingentes, n’en¬ 
tamant en rien la fonction doctrinale providentielle qui fut celle de René 
Guénon dans la présente phase du Kali-Yuga, tant vis-à-vis de l’Occident, 
qu’à l’égard d'un Orient occidentalisé. 

René Guénon a été un coup de tonnerre au cœur du monde moderne, il 
fut cet éclair, cet esprit phosphorescent qui, devant nous, du chaos ténébreux 
a fait resurgir voies et formes, permettant aux hommes de ce temps, s’ils en 
ont le désir et la volonté, de redécouvrir les vérités fondamentales du réel, 
qu'aurait, sans lui, définitivement englouties le flot des aberrations 
modernes. Il était de sa fonction d’illuminer, d’éveiller, de rappeler —fonc¬ 
tion mnémonique s’il en fut— et qu’importe alors certaines faiblesses estima¬ 
tives. René Guénon nous a rendu principes, méthode, appareil conceptuel, 
grâce à quoi il nous est possible d’opérer sur toute réalité une analyse objec¬ 
tive traditionnelle. Pour reprendre un vers de Dante, René Guénon peut dire 
à son lecteur : “JE T’AI SERVI, A TOI DE TE NOURRIR TOI-MEME” 
(par. 10, 22, 24). 

Nous ayant reproposé tout un monde, il nous reste, en effet, à en explorer 
les espaces, les virtualités. Pas un d’entre-nous —ici ou ailleurs— qui ne lui 
doive l’essentiel de son savoir traditionnel, peut-être même de ce qu’il est 
devenu. La compréhension que nous avons de son œuvre, l’utilisation que 
nous en faisons, délimitent notre propre degré, notre propre capacité de tra- 
ditionalité. Reconnaissons que nous ne pouvons prétendre à quelque luci¬ 
dité, discernement, à quelque hauteur, que dans l’exacte mesure où René 
Guénon nous prête sa stature : l’œuvre guénonienne nous hisse au-dessus de 
nous-mêmes, grâce à elle nous sommes plus grand que nature. 

( . ) 

C’est assez dire que VERS LA TRADITION ne sera jamais l’expression 
d’un “courant” traditionnel, pratiquant l'exclusive et fulminant l’anathème 
(ne sont absents, d’ailleurs, de ses colonnes et de sa mouvance, que ceux-là 
qui en ont ainsi décidé, de par leur volonté, non de la nôtre) ; ce serait à 
désespérer ! Que la Sagesse nous préserve de tout provincialisme tradition¬ 
nel, mais surtout de ces révolutions de palais que d’autres connurent, à la 
faveur de quoi un “courant” en chassait un autre, pour aboutir à quoi, mon 
Dieu ? Fi ! de ces luttes intestines où croisent le fer les fils d’une même 
famille, on a mieux à faire, et le temps nous presse pour des tâches autrement 
sérieuses. 

Pour sa part, VERS LA TRADITION, revue d’action traditionnelle et 
guénonienne —a ce titre réfractaire à tout culte de latrie envers quelque per¬ 
sonnalité que ce soit— a toujours su prendre ses distances envers quiconque 
a tendance à réduire les principes métaphysiques, et les concepts forgés par 
René Guénon et la sagesse traditionnelle, à un vulgaire lexique introductif 
pour la pratique d’une langue de bois”. 

C’est dans cet esprit que notre revue veut perdurer et croître". 

Roland GOFFIN 
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